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بحسن بالقارزىء مراجعة ثبت معالي المصطلحات 
في نهاية الكتاب قبل تراءته 


ملحمة الوجود والحطضارة 


ا۱ا 


١‏ ادا في عملنا الفلسفي لالستطيع ان لبدا تفلسفدا إلا سن 
اللحطلة الي حن فيها . رحنى إذا شسا ان لفلستك الماضي › وان كان 
بعيدا جادا » فالتا لالستطيع ان لفلسفه إلا سن اللحفطلة الب حن يها . 
وهلا أمر لي غاية الاهمية » رليس افيا كما يسدر في الوهلة الاول : 
فوضع الدات المندلساة ورضع العام الذي هي فيه وهي تتللسف » ممما 
درر حير لي رية الاضي . فايس هناك ماض موضوعي على الرغم ما 
اعنقده میشلپه رومدرسته التارظیه . 

› فلا لابد لذا من ان ليدأ مرضوعنا الذي فحن بصدده‎ ٠ 
. من تدا الحاضرة » من اللحطة الحضارية الي مر بها عالنا ا لمعاصر‎ 
وهنا لابد لدا من أن ندساءل : لماذا هو لي الوضع اللي بجحده فيه ؟ انه‎ 
يبدو عالما إنسائيا قالما على أساس سن العام الطبيعي . وإذا أنعمنا‎ 
› الدطار مليا في ماضيه » تبين لدا انه ل طبيعيا إلى حسين بحىء الإلسان‎ 
واله مدلل أحل يکدسب انسانيته . وقد كان ذلك بہطء في البده» ثم‎ 
. أحذ يتسا رع تسارعا متزایدا یوما بعد يوم‎ 


ومن هنا كان هذا السؤال الكبير : كيف تسنى للعام الإنساني 


ان يقوم فوق العام الطبيعي ؟ وهل كان هذا العام الطبيعي يحمل بذور 
العام الإئساني من البداية ؟ لاشك انه ماکان لعا الإنساني ان يقرم ¢ 
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لو لم يكن متضمنا بالقوة في العا لم الطبيعي . قد تتبادر إلى الذهن بداهة 
هذا الأمر » مادام الإنسان صانع هذا العام » هو اصلا ظاهرة من 
ظواهر العا لم الطبيعي . اليست الصيرورة هي الي قذفته إلى هذا العالم ؟ 
ولکن هذا لایکفي» ولابد من ان یکون مايحدث ف العام » بحدث على 
حو يسهل افعال الإئسان . 

والحقيقة اننا نعيش في ججتمعات حطضارية منذ أكثر من ثلا 
فرنا. وهذا يطرح عالينا السوال التالي E‏ ا 
فوق العام الطبيي إلا تعن اقامته حروجا على القوانين الطبيعية ؟ إن 
هذا السوال قد يحظى بالاجابة المعهودة : ولكن الإئسان يتمشع بحرية 
يتفرد بها من بين الكائنات جميعاً » وهي الي نخوله الخروج على قوانين 
العام الطبيعي » وتا ركه مسرحا لافعاله الي كانت في أساس اقامة 
ابجتمعات وبناء الحضارات . 

› وهنا يتبادر إلى .الذهن سؤال عن حقيقة هذا الإنسان‎ ١ 
ومدى قدرته على الوقرف في وجه العام الطبيعي »› وهل بامكانه وهو‎ 
ألا حزء منه » إلا يخضع لقوانينه ؟ وما الذي عله متميزا من سائر‎ 
الكائنات » ويهبه هذا الاستثناء ؟ وهل في قوانين العام مايسمح بهذا‎ 
الاستثناء ؟‎ 

إذا تأملنا وضع الإنسان ووضع العام » وحدنا انه بحرية الأول 
وبقوانين الثاني » يقوم العام اللإنساني فوق العام الطبيعي . فعيقرية 
الإنسان تحد متكأها الراسخ والمعين في الأشياء والحرادث . ولولا هذه 
وتلك لا كانت حضارة ولاعبقرية . ولکن ع الأمر ليس مختلفاً من الناحية 
الاحرى : فلولا الإنسان ومايتمتع به من حرية » لما قام عالم انساني 
a‏ الاحير مسرحا للحتميات يتلو 

والقبقة ان الإنسان حينما يقيم عالمه الإتساني وق الال 
الطبيعي يدحل وشي الحرية في نسيج الحتميات الطبيعية » فيضيف إلى 
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الوحود صورا حديدة ما کانت له قبل جیه . رهدا بالضہط ما نسمیه 
الحضارة بأوسع معانيها . غير ان العام الطبيعي يظل بحتمياته مرتعا 
حصبا للحرية الإنسانية » فتتحول بها إلى افعال ري في العام الطبيعسي 
ذاته » ساعية إلى تغييره : فلولا العا لم الطبيعي لما كان الإنسان » وما 
کائت بالتالي الحرية » ولا ترارحت بالحثمية فعله يغير بالعا م الطبيعي 
عالما مغايرا » يمرج الإئساني بالطبيعي . ولو لا غداه غير المتناهي نما 
امكنها ان تضيف الإبداع إلى الإبداع على نحو ليس له نهاية › إذ 
بالحرية يتحول ما هو طبيعي إلى ماهو انساني » رولكن لكي يعود سن 
جديا إلى طبيعئه الارلى » .مجرد انتهاء الفعل وتحرله إلى نتيجة » أي إلى 
حتمية . ولاشك ان الاثر الإنساني ييقى » ليدل على الإنسان الذي 
أبدعه . 

لكنه لايغير من حقيقته الطبيعية » حقيقة صيرورته حثمية مشل 
سائر الحتمیات . 

› ولكن » إذا كانت للفعل الإنساني كل هله الاهية‎ ١ 
فهي ليست متعلقة به ما هو جرد فعل أنساني » وانما ما هر انساني‎ 
يسعى إلى الثوافق مع جالمه من حلال توافقه مع الكل . ان هذا التوافق‎ 
هو الباعث الاحير لكل فعل انساني » سواء اكان فرديا أم جماعيا . وإذا‎ 
کان هذا يقول بالغائيه في العا » فهي غائیه بالانسان ومن حلاله وسن‎ 
. حالال اوضاعه في العام‎ 


رلكن الغايات الإنسالئية لاتكرن غايات بحق » إلا بالقيم الي 
تحملها فيها بالقوة » وال تحققها بالفعل إذ تحقق ذاتها . ومن هنا كان 
الوحود يتضمن الفكر والغاية والقيمة » ولكن بصراحة مذ المرحلة الي 
ملت الصيرررة الإنسان إل الوجحود ولمذا كان الورحرد يتضمن 
بالقوة العلوم والفنون والمؤسسات الإئسانية كلها » أي يتضمن الحضارة 
الإنسانية بشتى مظاهرها » جراء تضمنه الإنسان بالقرة في البدء » 
وبالفعل فيما بعد. ولكن الصيرورة بعامة » والصيرورة البشرية بخاصة › 
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۾ توتيا كل اكلهما حتى الآن » ومازال امامهما الكشير لتعطياه » 
باحراحه من القوة إلى الفعل . 
۲/١‏ رهكذا يتضح ان واقع العام الطبيعي في فارة ماقبل الإنسان 
كان لتيجة الصيرورة » وان الواقع الحضاري كان لتيجة بحىء 
الإئسان إلى هذا العا » وقيامه بأفعاله فيه » ولاسيما الجماعية منها. 
رعا ان الواقع الحضاري راقع مضاف » ففد كان مسايرا إلى حد بعيد » 
لقوائين العام الطبيعي . مدا كان مريجا من القيم والطبيعة . ولس هدا 
امرا غریبا » فالالسان فسه كائن قيمي م رکب على کائن طبيعي . 

١‏ والحقبقة » إذا كان الإلسان هو الكائن الاير الذي 
قدفته الصيرررة إلى الرحرد » كان لابد لغاياته سن ان تصسح موجهة 
طاده الصيرورة '. بباد ان غايات الإلسان الكثررة تتلعص ف حاية واحدة 
شاملة » هي اثامة عام السائي فوف العام الطبيعي » ومافكرة الفردوس 
الذي وعد الداس به إلا تعبيرأعن هله الرغبة . ولكئسه تعبيرأ عن رغبة 
کان الإلسان پشعر دالما بعد تحفیفها , راسلا ترلھا بعالم آلحر غیر 
عالمنا الارضي . رلكده ما من عام السالي حير هلا العام . وتحفيق 
رغبات الإلسان راحلامه الما پکون فبه » وبصنع يديه . وهنا ماجعلدا 
كلم باستمرار على فردرس ارضي يحشق فيه الإلسان السساليته › 
بشحقيفه قيمه الابجتماعية والعليا»ء وحعل كل مايحدث فيه » يدث 
وفقا ها , 

لك مايعيق غابة الإلسان » هر تضارب توحهات الاضراد 
والحماعات » وهو ليس لتيجة لاسشحالة التوفيق بيدها » ونما لاتباع 
الافراد والحماعات مصالحهم الخاصة القريبة . .غير ان توحيد الإنسان 
والعا م يبقى مطلبا لابد منه › لبقاء النوع الانسائي مستمرا من ناحية › 
وساعيا إلى زيادة تلاژمه معه من ناحية أحرى . 

رلكن نحقيق هذا المطلب مشروط بتحقيق مطلب آحر » هر 
توحيد البشر فيما بينهم افرادا وجماعات راما » فمن دون ذلك » تكون 
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جهردهم منصبة على كيد بعضهم لبعض : رالغاء بعضهم عمل بعض . 
وليس تحقيق ذلك بالعمل المعجر : فمن صفات العام الإئساني الذي 
نتطلع إليه » انه يعكنه ببنائنا اياه بحريتنا فوق العام الطبيعي » ان يسدل 
صورا كثيرة لاتحصى من الانسجام » نظرا لعدم تناهي عساصر العام 
الطبيعي الي بمكن التصرف بها من ناحية » ولغنى الفيال الإنساني 
رامكان بحدده بتجاربه المحجددة التدرعة جيلا بعد حيل . 

١‏ غير اندا حينما نختار عنصرا من عداصر العام » وجعله 
AEE TRE A‏ 
'کما نریده ان بکون . لکنا - ویاللاسف ! - لائستطیع ان نشحکم 
بده الصورة باستمرار» فدحن لائستطيع الدحكم بصورة العام ٬لأله‏ 
ارحب من جال قدرائدا بکدیر من حه » ول مپلسا بمقائقه کلہا » سن 
جهة أحرى . رالىقبفة ان امررا كثيرة تطل درن قدراتئاء لاما حن افراد 
قط بل ما حن جماعاث ونوع أيضاً : فقعد كان العام قباسا » ربن 
بحسب طہیعته › لا کہا لشاء نحن » وماعلینا الا ان نبسيي علبه عالدنا . 
الإلسالي » معمدين كل الاعدماد على قرائيله اساسا لا نصبو إلى بناله 

رمن هنا كان عا لم الممضارة عالما من صدعدا ولكن مواد العام الطبيعمي 
وقوائینه . 


ٻید ان العام الذي ريد بساءه نتيجة حريتنا ووعينا › والاعمال 
الي قوم بها » هو تعديل للعالم الطبيعي الذي كان سن دوندا . أا 
الرعي فليس فى نهاية الأمر إلا هله المسافة الي تفصل بيدا وبين 
اوضرع الذي نرغب فيه » وان كنا راياه في عام واحد لاييي ساعيا 
بصيرورة لاتكف عن الحريان : انها تجري باستمرار» وهو يتابعها حيناء 
ريقف متأملا حينا آحر . انه محاول لي وقفاته المتناوبة آنا بعد آن › ان 
يسترجعها تفكيرا » بغية فهمها » أمّا من احل الفهم لذاته » أو من اجل 
التمهيد إلى العمل . وغالبا مايكون الفهم من احل نشف جديد » في 
سبيل إبداع جديد . هناتعمل الحرية مع الطبيعة : حرية الفعل الإنساني 
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مع حتمية العام الطبيعي » ويكون النوحه إلى الحياة أو الفن » حو مملكة 
الخير أو مملكة ابلمال . ان روعي هله المحتميات الي تعمل فيدا رسن 
حولنا هو الذي يتيح لنا التحقق . وعندئل يدشط الفكر » وییداً پھیء 
للعمل المراحل الي سيلتزم بها » للرصرل إلى الغاية الي كان نور الروععي 
فد اضاءها من البداية . 

ومن هنا كانت التمنيات النظرية هي الي تتحقق عمليالي 
سل وكناء لاتلك ال بدت لنا بجردة في غضون المدارلة » بل تلك الي 
تشبشت الحرية بها في اثناء التئفيذ . ففي هذه الاثناء » نعود إلى التوحد 
مع العا لم تشحيصا » بعاد ان نكون انفصلنا عه في النظر جريدا . وما 
اننا من حیٹ نحن بشر » نحمل في کیاندا حتمیات تکاد تكون هي 
ذاتھاء وتحیط بنا حتمیات عام واحد » تکاد تكون هي ذاتها أيضا › 
لولا بعض فروقنا الفردية راحتلافادا الاجتماعية » فقد كان أمر تواصلدا . 
وتفاهمنا وتعاوننا مكنا » وكان هر الذي يحدد علاقاتدا بعضنا ببعض . 


هذا کان مانختاره معشابها » ان م تقل معماثلا . اننا غالباً ماختار 
امكانات الصيرورة المعروضة أمامنا » وفقا لرغباتنا أو ارادتنا . وسراء 
احترناها بحسب هذه أو تلك » فائدا غختارها وفقا لسلم من القيم يعرض 
لتا في ذلك المحين . 


وها يأتي العام الذي نحن بصدد اتامنه » مزجا من حتمياتنا 
البشرية والفردية وحعمياته الطبيعية والبيعية . ولكن سلم القيم الذي 
يعرض لرغباتنا »غالبا مالا نتعم النظر فيه مثلما يعرض لنا » ونحن عمل 
ارادتنا . ففي' الحالة الارلى » غالبا مانستوحي القيم السلبية والدسبية › ي 
حن اننا في الحالة الثانية » غالبا ما نستوحي القيم الامجابية والمطلقة : 
اننا في الحالة الارلى » نفل نرواح بين الجرئي والجرئي ٠‏ فياتي عالمنا 
الإتساني ناقصا » في حين ان مراوحتدا فى الحالة الائية » تكون بين 
الجزئي والكلي » فئقازب حطوة من عالمنا الإنساني الكامل . 
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۲ ولكن فهم الحضارات ال اقامها الإنسان » لمكن ان يسم 
من دون فهم الإلسان نفسه : فهو مفتاح سر مااقامه ومابقيمه منها . 
فما حقيقة هذا الإنسان » وهل تدحصر في كونه فردا أم جماعة أم ئوعا؟ 
آم هي کل هذا معا ؟ راذا كان كل هذا معا » فلماذا اتل الارتباط 
بین هله اطعرائب . 

١/١ ۲‏ أن اول مايخطر بالبال في الوهلة الأرلى مو ان الموازنة 
بين الوقا/ع تروحي بان الإنسان يمل استشباء بين كائسات الطبيعة : 
فهر يستطیع ا خرو ج علیها › وان کان يفعل ذلك باللخضوع اء 
على حد قول فرنسيس بيكون. انه انها الدسوج بخيوطها » رالذي 
يفال في نهاية الأمر كائنا طبيعيا بين الكالدات الطبيعية. 

ولکن کونه كائنا طبيعيا يعطينا حنسه » ولايعطينا فصله النوعي 
الذى يجعل منه هذا الاستشاء . وهدا نقف لنقول : ان فصله النوعي أنه 
عاقل كما قال القدماء . رولكسا نضيف إلى ذلك : انه حر » كمايلح 
امحدثون على وصفه مع الحاحنا فحن انفسنا على ان حريته تتفل إلى فعل 
تعقله ذاته . ولكن الحرية والعقل من جحانب الإنسان ليسا كافيين 
لحدوث الفعل حصوصا » ولقيام الحضاراث عموما » ان ل يرافق هذا 
وذاك حصيصه في الوحرد امشحص تحمل عملهما مكنا . هذه 
. النصيصة هي الصيرورة الي مسن شأنها تجزىء الوجودالى موجودايت 
زليه » تيح معالمها الحددة للحرية والفكر ان يتدخلا ؛ فيحدث الفعصل 
في ادود الضيفة » وتقوم الحضارات في الحدود الواسعة . 


واحقيقة» إذا کان العام نشم لقرائين اة » وكائت القرانين 
الثابنة تعن الارتباط بالحتميات » كان تمكن الإنسان من الخروج على 
هله القرانين وحتمياتها » وبناء المعضارات المحتلفة » ناشا عن طبيعة 
الإنسان وما يتصف به من حربة وذكر » ما يعدليه القدرة على التملص 


== إ | = 


من حدميات عالمه » واستحدامها هي ذاتها في تحقيق غاياته : فهر 
بالحرية ال يتمتع بها والي تمكنه من القيام بأفعاله » وبالفكر اللى 
يضىء له المحيط الذى حوفيه يستطيع ان يخر ج على حوادث الصيرورة › 
وان یتشبث باحدی حتمیاتها » فیحقق بفعله غاية من غایاته . 


روهكذا يبدو انه لورلا طبيعة الصيرورة التحرييه وقدرة الفكر 
المحريدية » لما مكن | لادسان من النفاذ إلى الحوادث » وتحويلها إلى إلى 
افعال ذات غايات السالية . 

۲ وهذا يعي » ائه بالفعل والصيرورة بمكندا ان نغير معالم 
الوحود » وان كنا لائستطيع ان نفعل شيها خالا لقرائيله . فېمجرد 
القيام بالفعل » نستطيع ان معطي صهرة الصبرورة لبلوع مرامدا . 
وهدايتداحل النطر رالعمل'والابداع » لكي تصل بنا إلى شاطىء عام 
حديد غير العام الطبيعي » عام من صدعدا حن البشر » ومكددا ان 


تلكم هي الحياة فهي الوسط الدى نصيع فيه عالماا » الرسط الدى 
تستحيل فيه المادة إلى غير ذائها بوعي يول الوجود إلى فكرة » والفكر 
إلى عمل ؛ء'والعمل إلى إبداع يتصرف بالموحودات . وسن هدا كان 
تلاقي النظر رالعمل في الوحود » بعد تلاقيهما في الوجحدان . وهلا معنى 
ان ماي الوحدان يدحقق لي الوحود » وان مالي الوحود يتحقسق لي 
الوجحدان. 


رما يدل على وحدة النظر العمل » عدا إصلهما الوحدانى » هو 
ان العمومية ليست فكرية فقط » بل عملية أيضا : فما نصنعه بأفكار 
عامة تظل مرافقة له » ومتجسدة فيه » بجحيث نستطيع ان نصنع أشياء 
كثيرة على غراره كلما اردنا ذلك . وهكذا يصبح هذا الشىء المغرد 
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الذى صنعناه » مولا لعمومية لستطيع أن نسئوحيها في اعمالنا المقبلة . 
وإذا تساءلنا عن سر ذلك کان لاہد لنا من ان زلاحظ » انا لانسستطیع 
ان نفكر أو نعمل إلا وفق منطق الصيرورة › الي تساعد افعالنا على 
التحقق فيها : فما دامت هي الي تمكدها من التحقق » وكان 'لابد 
للتحقق من ان یکون فیھا » کان لاہد لأفعالنا من ان تتبنی منطقها نظرا 
وعملا . وما فحن نلمس في افعال الذات اثر الصيرورة » سواء اكان 
ذلاك في جال التفكير آم السلوك آم الإبداع : فمن حلال حركة 
الصيرورة » تدمكن من الدجريد والفهم والنفكير وممارسة نشاطاتها 
المحتلفة » وفاعايتها مشروطة بسلبينها تجاه الصيرورة حينا » وبايجابيتها 
حینا آلحر . 


والحقيقة انه مسا من نقطة انطلاق » ولامن نقطة وصول إلا 
ہالسبة الیدا نحن البشر » سواء اکان هلا يتعلق بأي فرد منا آم بای 
شىء نتزصد له . وها كنا وحادنا الدين نحدد لنا بداية ونهاية في هذا 
الوحود عن رعي وارادة . بيد ان تحديد بداية ونهاية لعمل من الاعمال 
كنا فلرنا في امكانه » هو من احل فهم العا لم وترك اثر فيه . هذا كانت 
كل حطلوة من محطواتنا بمرلة كشف جديد له وسلوك جدید فيه ؛ 
ورما من احل داع جدید . 


۲ ومن هنا كان الإنسان قادرا على الإبداع نظرا رعملا »› 
وكان الإبداع الحقيقي هو في التأليفات لافي العناصر : فالعناصر 
موحودة ازلا وستظال باقية ابدا » وليس بامكان الفكر أن يتصورها 
حلاف ذلاك . رإذا صادف ان رأينا حديدا كان الفضل 
ركة الصسيرورة » الي تفلهر ماكان بالقرة إلى الفعل ولكسا 
كيرا ما نحاكي الصيرورة في تحليلاتها » ونكشف البسيط رراء 
العقد . أا التاليفات فقد تكون طبيعية » وقد تكرن 
إنسالية . 


ولكن الإنسانية لابد ها من ان تتكىء على الطبيعية ولايمكنها ان 
تكون من دونهنا . وهنا يتدحل النروع الإنساني وتصوراته ني اقامة عام 
لايقتصر على ارضاء حاحات الإنسان الطبيعية › بل يتجاوزها إلى تحقيق 
شروط الرفاه أيضاً . ذلك ان الطبيعة البشرية تدظر نظرة تقومية للامورء 
لاتقف عند حدرد الرضى بالواقع » » بل تترع نحو الافضل حيرا وجالا « 
معتمدة على تقصي الحقائق . ومن هنا كان فعل النقويم احد المراحع 
الي لابد من استفتالهاء في فهم مايبدعه الإنسان من فدون راحلاق . 

بيد ان إبداع الأشياء الجديدة » والموسسات والأئظمة الجديدة ء 
واقامة عالم انساني حديد» بعلم حديد » وسلوك توجهه احلاق 
حدیدة» وفنون تخلقه حلقا جحدیدا إذا عن شيئ » فهر يعن إبداع انسان 
حديد . ولكن إبداع الحديد لايع ابداع الحيد دائما . ونحن إذا كنا في 
كل لحفلة من حیاتنا » نبدع انفسنا بأفعالنا بصور جحديدة » فان أبدأعاتنا 
تاراوح بين البعقرية والابتذال . هذا قدرنا : فما دام هناك صيرورة » 
فالفرصة متاحة آمامنا للفعل » وكل فعل نقرم به يغرر من شخصنا في 
تجاه التجحديد أو الابتذال . 


۲ غير ان حركة الصيرورة العامة » وان كانت تشير إلى تحكم 
الآلية فيها » انما تتضمن الحرية فيها بالقرة . وهذا مايبرهن عليه وجرد 
الإنسان » الذى يتمتع وحده بالحرية من درن سائر الكائنات : فلولا 
غلهور هذه الحرية لديه لما امكنه ان يدع شيا » وان يتاہع ابداعات 
الصيرورة على مستوى غير مستواها . 


۲۷ ومن هنا كانت الحرية مبدعة . ولكنها لاترتقي إلى 
مستوى الإبداع إلا بهبوطها إلى مد الصررورة » وبتشبثها موحوداتها 
وحوادتها جاعلة من حتمياتها مادة لعملها امبدع . رهكذا لايكون 
إبدأع من درن حرية رحتمية حرية يتمتع بها الوحدان » وحتمية تقدمها 
الصيرورة . ولكن هذا لايحدث عفوا إذ لابد للحرية من ان تنحقق في 
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فعلي تحليل وتأليف » فما تقوم به حقا » هو تحليل المولف » وتأليف 
البسيط . وهذا يعي » ان عملها المبدع يتعلق بالصورة لابالمادة . 

والحقيقة انه بائزلاق الفعل على الصيرورة استنادا وعبورا› 
يتمكن البدع من إبداع مايبدع » كما يتمكن من تغيير اتحاه سلوکه . 
وهنا يفزض امكان تغيير منحي تفكير هذا الدع أيضاً . وکل هذا 
يعن شیا واحدا : اله لولا الصيرورة لما كان فكر ولاعمل» سواء اكان 
العمل سلوكا احلاقيا أم ابداعا فنيا . ان الصيرورة هي أم الإبداع نظرا 
وعملا . ومذا كان الإنسان ابن إبداع الصيرورة من ناحية » ومتصم 
عمليتها الإبداعية من ناحية أحرى . ولكنه اذيتمم عملها › لايستغيٰ 
عن مبدعاتها يقيم علیها ابداعاته . 

هذا كان إبداع الصيرورة الطبيعية مغايرا كلية لابداع الإنسان . 
ان الأول نتيجة حركة آلية » في حين ان الثاني وليد تبصر كير نفاذ » 
تمهذ له الحرية والتفكير . لكن الإنسان نفسه وليد هذه الح ركة الآلية › 
وحركة التبصر الفكري ل تبداأ الابه ومنه . وهذا يبقي مسالة نشوء 
الحرية غالبة في حالتها من الالتباس » كماهو شأن الإنسان ذاته . 
فكيف شات الحرية من آلية الصيرورة الطبيعية ؟ وكيف نشا الإنسان 
من عام غير انساني ؟ هذا مانراه من الإسرار » بل لغرا خيرا. 


۲ لقد الم هيغل على ان تطوير التفكير هو الشرط الرئيسي 
لدكوين الفرد تكوينا حضاريا » جعل العقل ذا قيمة شمولية » وا لحضارة 
انتقالا من البساطة الطبيعية إلى الشمول الفكري . وبذلك اغفل ماهو 
مشخحص في حياة الافراد . وهذا مايدعونا إلى الالحاح بدورنا» على 
الحائب المشحص من الحياة والحضارة › والمناداة بفلسفة مشحصة . 


امكننا ان نقيم الحضارات المحتلفة . فمجرد قيامها دليل على ان 
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الصيرورة لاتحرفا كليا معها » وان لنا ملء الحرية في التوجه بتفكيرنا 
حيث نشاء » ران نصب تصميمنا على الأنعال الي نريد. ففي نظام 
الصيرورة الطبيعية كان الإنسان مار وكا لحتمياتها » وفي نظام الحضارة 
اصبح سيد مصيره ضمن حد معين » ولي حلال فازة موثنة » أو لأنها 
من صنعه » وثانيا لأنه لايكاد يقيمها » حتى تصبح مغل نظام الطبيعية 
الذي تقيمه الصيرورة . 

بيد أن هناك اتصالا بين الطبيعة والحضارة . ولهذا كانت ماهية 
العا لم الحضاري امنداداً للطبيعة البشرية » الي ليست إلا اصطفاء من 
ماهيات الوحود المشحص » وصلت به الصيرورة إلى اوحها . ومن هنا 
كانت الحضارة نتيجة افعال صادرة عن الطبيعة البشرية » بها يلائم 
الافراد والحماعات والئوع بين حال رفاههم وحال العام الطبيعي الذي 
قذفوا إليه » وكانت هذه الملاومة ممكنة »› لأنها ملاءمة بين الوجحرد 
الشحص الذي هو اصل الإنسان راصل المادة الي تصدع منها أشياء 
الحضارة'. 


ولكن صدور الحضارة عن الطبيعة البشرية ليس آليا » بل انها 
نتيجة افعال ارادية مدروسة متتالية . وماالآثار الي يخلقها بن البشر 
افرادا وجماعات وراءهم »› إلا دليل على الحرية ال يتمتعون بها . وهذا 
يعي » ان الحضارة الي نعيش في كدفها » والني هي ارثنا من الآباء 
والاحداد » دليل أيضا على حرية الإنسان في كل زمان ومكان . وهذا 
يجعلنا نستدتج » ان الآثار الي يخلفها كل جيل وراءه » تفلل باقية في 
صيرورتها » إلى ان يأني اميل اللاحق » فيتشبث بها » ويتابعها أو 
يعدها » أو يمحل آثارا أحرى علها. وان كان هذا لايمحدث إلا 
بالتدريج. 


بيد ان ا مايأحذ شكل الصراع . وا حقيقة ان الصراع بين 
الدول أولا » وبين الحضارات انيا » هو دائما صراع على حتمیات 


¬ ٦ = 


منها تصدع السلطة السياسية أو المطاهر الحضارية . وليست وظيفة 
الحرية الإنسانية هنا غير استحدام حثميات معيدة » في سبيل افامة معام 
حضارية معينة » بحبث يصبح الأمر أمر استبدال حثمية بأاحری » سن 
حلال تصور عقلي شامل للحضارة . وبذلك تكون الحضارة في 
جوهرها » هي نيد الىرية البشرية من احل ضمان سيادة الحتميات 
الإنسائية على الحتميات الطبيعية. 
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۳ وبعد هذا کله » هل نستطیع ان نقول : ان ماانجره الإنسان 
على الأرض كان مقدرا من قبل في كركة الصيرورة ؟ بمكننا ان بحيب 
ينعم » ولكن بشر ط واحد » وهو فلهور الإنسان إلى الوحود : 
فا حضارات والتقافات ماکان ها ان تقرم لرلاه » وان کان هو نفسه 
لايستطيع اقامتها من دونها . 


۳ ان هذا يتطلب منا فهم حقية العام الذي سمح للانسان 
ہأن يكون استفناء فما حقيقته ؟ انه الوحود المشحص » أي الرحرد في 
صيرورته والصيرررة لی وحودها . وهو الکل . ائه لر کان جرد وحوده 
لاستحالت حرية الإنسان » واصبح كل شيء خحاضعا لمحتمية كلية 
صارمة . ولو كان جرد صيرورة لاستحال إلى سيلان مطلق › 
واصبحت الرادث والافعال لاضابط هما . ومن هنا کان الرحود يهبه 
البات » وكانت الصيرورة تهبه الح ركة » وكان كل منهما يقيد الآلحر» 
فلا يكون مطللقا . وهذا مايئيح لحرية الإنسان ان تتدحل تدحلا له 
فاده المردرجة في الثبات والتغرر : فالنغير يازك فرصة لتدحل الحرية » 
والبات يجعل تدحلها وفق نظام » فتكون الأفعال مكدة وهادفة معا . 
وهذا مايتطلبته فعل الإنسان في نطافه الضيق » وما تتطلبه الحضارة في 
نعلاقها الارسع . وهلا ينتهي إلى ان بنية الكل وجودا وصيرورة » هي 
ال تسمح بالأفعال الإلسانية بعامة » وببناء الحضارات بخاصة . 
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ولكن الإنسان الذى هو استئناء وبمكنه ان يقوم بأفعاله الحرة » 
هو نتيجة من نتائج الصيرورة . انها هي الي قذفته إلى هذا العام كائنا 
حرا عاقلا من حهة » ووهبشه القدرة على الخلق والابداع من حهة 
أحرى » وهلا يخولدا الببحث عن سبب قيام الحضارات في بئية الوحود 
المشحص ذاته » ولا سيما في صيرورته . وهلا يربط الإنسان وحضارته 
بصميم الوحود المشخحص » ويجعل مسائلة كلها فروعا من المسألة 
الفلسفية الاساسية : الاحدياء الصيريائية . 

وهذا يعن » ان الخلق والابداع الحضارين هما استمرار لعمل 
الصيرورة في حلقها وابداعها . وبهذا ترتبط جذور الإنسان بأعماق 
الوحود إنطلاقا من صيرورته » ويكون مايفعله تتمة مكملة لما ينتج عن ِ 
الصيرورة . 

١۳‏ لاشاك ان في الحضارة حديدا ماكان له ان يتحقق لولا 
عمل الإنسان واہداعه . هذا مر مسلم به » ولایمکن انکاره . ولکن 
بعض التأمل يبين ان ما فعله الإنسان لايمخرج في حقيقته › على قوانين 
العام . فالانسان يراعي وهر يعمل هذه القوانين » ليضمن النجاح 
لعمله. 


والحقيقة اننا مانكاد نستيقظ على الوعي » حتى نلاحظ » ان 
هناك الصيرورة تعرض ذاتها علينا اىكانا عاما للفعل »› يتحصص في 
امكانات حاصة » تعرض لنا بحسب موقعنا منها في المكان والزرمان 
الموضوعيين » وعلينا ان نختار من بينها الحتمية الي تتحول بها حريتشسا 
إلى فعل يتحذ سبيله إلى التحقق . ومن هنا كانت الصيرورة متكا للفعل 
لي حريته وحتميته : فهي سند حتميته » وفجوة لحريعه » عليها يقوم 
وينزلق متنقلا من موحود إلى موحود › والبا من فوق الفجوة الي 
تفصل بينهما . وهذا يظهر بوضوح » انه ماكان مكنا لولا الصيرورة . 
فتعدد الموحودات اللحزئيه وما ينشج عنها من حوادث » هما في اصل 
الامكان المفضي إلى الاحتيار والحرية » ومن نمة إلى وقوع الفعل . وع 


هذا » يبقى الأمر غير كاف ليصبح الفعل فعلا : فالاحتيار يفزض 
التفكير . رهذا يعن » إن الفعل لا يقنصر على حرية تردوج محثمية » بل 
يتعداهما إلى کونه مسبوقاً بالتفكیر . رهکلذا یېدر انه مامن امکان سن 
درن الصيرورة : انه شركة بيشا وبين الوحود اج : فالوحود 
بحركة صيرورته ينقله من حال الكمون إلى حال الظهور » فيفسح الجال 
مام الوعي لادراكه » وامام الحرية للتدشبث به حتمية ها ا 
عمل الصيرورة من جانب وعمل الحرية من حانب آحر : فلولاهما لما 
کان فعل » ولا کان تحقق. وإذا انعمنا النطر قليللإً» وحدنا ان 
الصيرورة ما تتيحه من امكانات تكشف عنها تقلباتها » تدعو الحرية 
إلى التشبث بأحدها حتمية ها » والتحول إلى فعل يخلف اثرا ظاهرا في 
العا لم الخارحي . فالصيرورة والحرية رفيقتان » مادام الكائن الحسر 
موجحودا : اولاهما تعسرض امكاناتهاء والاحرى تختار منها ماتختار › 
لتحويله إلى فعل فأثر . ومن هنا كان الفعصل وتحققه الخارحي رهينين 
بلحظة تلاقي الحرية بالامكان الذي تختاره من بين الامكانات الي 
تعرضها الصيرورة . وهذا هو الاتفاق بعينه : انه ملاقاة الجرئي للجزرئي 
. بيد ان امكان حرئي الصيرورة مرتبط بكلية الصيرورة والوحود . 
وهذا مايجعل الحزئي ينتظم في كلية الوحود لي نهاية الأمر . 


ولكن الامكان لارحود له إلا بالدسبة الينا نحن البشر » وهو ليس 
كذلك بالدسبة إلى الوحود ذاته . ولعل هذا هو .الذي دفع ارسطر إلى 
تسميته وجحودا بالقوة . فنحن نعتقد ان الامكان ليس إلا الوحود ذاته »› 
وقد عرضته عليدا الصيرورة › بعد ان كان غائبا في اطراء الرحرد 
الشحص . بيد ان هلا امان مطلق › ولایصبح امکانا حقيقیا إلا 
حينما ينناوله الفعل » ويغير منه » وفقا لماهية يتصررها على نحو من 
الانحاء . وهذا بين لنا » كيف يفسح الوحود بصيرورته ء اجال أمام 
الحرية البشرية » لكي تتدحل » وان كان جحد ذاته ليس مكانا للحرية . 
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وهذا مايجعل الصيرورة حلاقة من ناحبة » ومفسحة المحال أمام الخلق 
الإنساني من ناحية أحرى . 

فهذا انلق الحديد هر في اصل استكمال العام الطبيعي بكل 
ماهر الحضارة والحقيقة ان الفحوة الي تحدثها الصيرورة في الوحرد 
هي الي بعل من حريتنا حرية معلقة قبل الاقدام على الفعل وتربطنا 
جتمياته حين القيام به . لي الحالة الارلى » يدشىء هوة بينشا وبين 
مانریده» رفي الحالة الثائية » يقيم حسرا يصلنا ما ريده . وبهدذا يكون 
الفعل فصلا ورصلا بيننا وبين العا م » بفضل حريته وحتميات الصيرورة 
الق يدشہٹ بها حينا بعد حين . 

ولكن الامكان إذا كان سنوح احدى الحتميات لحريتنا » لتتحول 
بها إلى فعل » فهو على درحتين : بجردة ومشحصة » وهو لاينحقق 
تحققه الفعلي إلا بالدرحة الثانية ال يتابع طريقه بها إلى العام الخارحي. 
أمّا الامكان اجرد فهر يقتصر على ثلبس الحرية حتمياتها النفسية 
وا محسدية » تأهبا للتشبث بالحتميات النارحية » الي ينثهي التشبث بها 
إلى ترك اثر في العام الخارحي . : 

۳ غير ان هذا يفرض الوحدان ورعلاتته بالوحود فباتصال 
الرحودان بالوحود الملشحص »› يستمد مصادر فوته الي بحقق بها افعاله: 
فلولا توحده مع الوجود المشحص لا امكنه ان يحقق غاية من غاياته . 
ولكن الغاية غايته وهي تطلع إلى التغيير لصا الإنسان فردا ونوعا . أمّا 
الصررورة فهي ورسيلته لاستمداد مصادره من الوحود » لتحقيق ما 
يسعى إلى خقيقه . 


۳ والحقيقة ان لي الفعل امرا مشاركاً بينه وبين الصيرورة 
وهو الذي معلنا ننف إلى صميم الوحود وموحوداته . هلا الأمر هو 
الح ركة . بيد ان حركة الصيرورة متعددة الاتجاهات بتعدد المرحردات 
احزئية » على حين أن اتحاه الفعل واحد تحدده إرادة الفاعل » الذي 
لابد له من ان یکون وجدانا . غير ان عدوی الح ركه تقل انفعاطما من 
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الصيروزة إلى الوجدان » الذي لايلبث ان يستجيب ها بحركة مناسبة » 
غالبا ماتكون إرادية . 

ومن هنا كان بالامكان توحيه احد تيارات الصيرورة في تجاه 
معن يحقق غاية انسانية . وهذا مايفعله كل منافي كل لحظطة» بل 
مافعلته الحضارات المحتلفة منذ اقدم الازمان حتى الآن . وبهذا ييدو 
الوحود فاعلا من حلان صيرورته المبدعة » الى لاتن تولد الأشياء 
والحوادث » وييدو الوحدان » وهو وليد » يمتح من معين تصوراته 
وفكره » ثم لايابث ان ينكضىء إليه بأفعاله » فصب صيرورته في 
صيرورته . 

غير ان الوحود ما هو وحود » هو عام الحتمية الكلية » وما هو 
وحود له صيرورته » هو عام الحرية الحزئية القائمة على أساس الحتمية 
الكلية . وهذا ما بعل افعالنا مكنة » ويمكننا من ان نعدها حرة فى 
ادى القريب » وان كانت تنتهي إلى الحتمية في المدى البعيد . هذا 
كانت افعالنا حرية حتومة وحتمية حرة » حراء كوننا ابناء الصيرورة 
والوحود معا . فقد منحتنا الصيرورة الحرية » ولكنها ل تتح لنا فرصة 
الخلاص من حتمية الوحود » فكانت حرية ناقصة وحرئية . 

ومن هنا كان التوحيد بين الوجحدان والفعل غير جائر إلا إذا كان 
وجحدا وكان التوحيد بين الوحود وصيرورته حائزا » وكذلك بين 
الشىء وصيرورته . فالفعل ما هو ارادى » يتطلب التفكير والتصميم 
قبل القيام به » فهو من طبيعة ذهنية في المقام الأول . وهذا يرك فسحة 
بينه وبين المقدمات الفكرية الي تسبقه » على حين ان الصيرورة لاتتأاحر 
عن الوحود » سواء أكان كليا أم جزئيا » فهي حركته المباشرة . 

۳ هذا لم يكن الفعل الذى نقوم به بداية مطلقة » وكا 
نستمد معينه من صيرورتنا الذاتية الي هي امتداد للصيرورة الكبرى » أو 
احد تياراتها الفرعية . فالبداية الحقيقية الي بامكاننا ان ننسبها إلى 
انفسنا » هي في الحرية ال تصل صيرورتنا اللحزئية بالصيرورة الكبرى . 
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ودا کان بامكان افعالنا ان تحدث شيا لي العا لم ال مخارحي . غير ان 
حريتدا لاتتجاوز هذا الحد » إذ انها سرعان ما تحرط في تيار 
الصيرورة» وتصبح حرءا من الحتمية الكبرى وبللمك يستمر سيل 
الحتميات الى يصدر عدا في حضم الحتميات الكبير الذى هر الوحرد 
المشسحص › ران حيل الينا لي لحظة عابرة » اننا احرار نصنع العام 
ونصدع انفسدا 1 


صحيح ان لصبيرررة الوجدان اسعتلا لما صن الصيرورات الحرلية 
الاحرى » ولكنها جميعا تدعل مسن الصبرورة الكلية مركبا ها لوغ 
غایاتها . فالوجدان على الرغم من اسنقلاله » بمکده ان بعد مسن 
٠‏ الصيرورات الحرئية الاحرى » كالصيرورة الاحدماعية مركبا له . وهلا 
يبون برضوح » اله حر من جهة » ومحترم من جهة لحر » راله ما مسن 
حرية مطلقة لي هلا العام . 

وهكلا جد ؛ اله لكي يتحقل المعل بالبرية رهسي لدشسبث 
تميتهاء لابد له من فاع يدث فيه » رهر الوحرد المشخحص من 
الداحية الكلية » والوجدان الدي يقرم بالفعل سن الداحية اللبرئية . ان 
الرحرد المشحص يقدم القاع اللابت رالامكانسات التدابعة للفعل لكي 
نحق . فالرحود بسك الوحدان » والصيرورة لترالى مقدمة حتمياتها 
امكانات تتطلب التحفبق . فلولا هذا وذاك » لماګان بامكان السرية ان 
تدشبث بحلميدها » وتدحول إلى فعل . 

ا 

٤‏ رلکن › إذا کان الإلسان حرا » نكيف لفدت حريشه إلى 
عا م يفص بالحدميات المحدلفة ؟ كيف امكن ذلك » رهر ابن صيرررته 
ال تدشر الحدميات من كل جانب » لي وحود مدل الحتمية الكلية الي 
لاحروج عليها ؟ ان جراب ذلك يكمن في طبيعة الإنسان مسن احية» . 
وطبيعة الوحرد المشحص مسن ناحية أحرى . 
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والقيقة ان الرحود يتحقق مرحوداته ابلحرئية » أشياء راشحاصاء 
بطريق صيرورته . هلا الشحقق لايفي الصيرورة عن الموحودات المرئية» 
ال تتابعها على انحاء مختلفة » بحسب طبائعها المستلفة : الأشياء وفقا 
بدا المتمية » والأشحاص رفقا بدا الفعل . ومن هنا كانت جيعاً 
مشاركة في طبيعة الرحود امشحص على هلا النحر أو ذاك : الأشياء 
بمرادها المتعددة المستلمة » والأشاص بأئعالمم الدوعة » فكريبا 
وسل وکیا واہداعیا . وهلا مایسمح بقبام علاقمات اثر وتأثیر » تسد 
مداحي ارتبساط مختلفة بين الأشياء والأشحاص سن لاحية » ربين 
الأشحاص والأشعاص من لاحية لحري . 

رهكدا تكرن المضارات رليدة الألعال الإلسسالية المعتلفة › الي 
ادت مبكا ها لي الرجحرد المشاحص ورمرحردانه رحرادلها . رلكي 
لمصمل القرل لي ذلك » ارى ان لقسم كدابدا هذا إلى ثلالة اقسام » همي 
العالية : 

اباب الأول ؛ الو جود المشاحص › 

الاب الناي ؛ الوججدان واللعل › 


الاب النالث ؛ المشروع الإلساني , 


ب کل 


الباب الأول 


الو جود المشخص 


ن 


٠‏ إذا كان الوحرد المشحص يبدو لفظه جانية ف الوهلة 
الارلى» فهو ليس كذلك : إذ لابد من الدسليم به بعد العام النظر . قد 
يكون تعبير »» بعد العام النظرء» مويدا لرأي من يخالفنا ممن يعتقدون 
پأله مامن وجود غير الوجحود اجرد › إذ إن النط. الذي ننعمه لايشنارل 
غير ابحردات . 


۱/0 ولكن » دعونا مع ذلك ننعم النظر في الوحود على 
طريقتنا الناصة . ولكي نحقق ذلك » لننطلق من الوضع الذي نحد 
انفسنا فيه على سطح كوكبدا . اننا نحتل في الحقيقة جزءا من هذا 
السعلح» ندوسه بأقدامنا » ونلامسه بأجحسادنا» وفقا لوضعية الوقوف أو 
الاضطجاع ال نتحذها عليه . ما من احد بامکانه ان ینکر انی فی کلتا 
الحالئين » اكون على اتصال مشحص مع هذا الجرء الذي يلامسي من 
سطح هذا الك وكب . ولكن » هل تعن هذه الملامسة الرئية المشخحصةء 
اني اكون في الوقت, نفسه على اتصال ماثل بالوحود المشحص كله ؟ 
ان مااتصوره من بقية الوحود انما یکون بالفکر وا یال . وهذا يعي اني 
مازلت في اجرد . ولكن مامن احد يمكنه ان ينكر اني قادر على الحركة 
رالائنقال من مکان إلى مکان» إن على رحلي أو بالسيارة أو بالطيارة 
ار بالمركبة" الفضائية ال ... رهنا بمكني ان اضيف : اني بهذه الوسيلة 
أو تلك استطيع ان انتقل من مشخص جزئي إلى مشخص حزئي ؛ 
وهذا يضع في حوزتي » نمساعدة الفكر والخيال » الوجود المشخحص . 
وهكذا اجد ائنٰ مادمت لي وضعية مشحصة مع احد احزاء الوحود 
الشحص » فلا بد لي من ان اكون إنطلاقا منه » لي وضعية مشحصة 
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مع الوحود المشخحص كله . وإذا رأيدا انه مامن فراع لي الوحود 
المشخحص » وان الطاقة تملا کل مکان فيه » کان لاہد لنا مسن ان نکون 
ف تلامس مہاشر معه . 

تلكم هي تربة الوجود المشحص » وهي بربة مباشرة بداءة . 
لكن اهدماماتدا الداتية وحياتدا الاجتماعية قد طفتا عليهسا› 
فاحفیتاھاءرراجبنا الفلسفي ان نتجارزهما» لكي نعايش الشجحربة 
الوحدانية الرحودية لي اصالتها . ولكنه ليس ن مقدورنا ان نفعل ذلك» 
إلا بممارسة عرلتين ترديان البها » أمّا العرلة الارلى فهي المرب من الحياة 
الاحدماعية إلى اهتماماتدا الفردية » لي حين ان العرلة الثالبة هي المرب 
من هله الاهدمامات الفردبة ذانهاء ف سيل ملافاة الوحود بكسل 
ر جانا , 

روهكدا فد إلا بتجارز اخياة الاحدماعية رالاهعمامات الفردية › 
صرف كايا إلى معالاة جربة الوحرد » ولكرن لي عرلة اجديالية , 
الامحرى كلها » الفلساية مدها رغير الفلسابة » رال لاد لدا مسن ان 
لها لي فلساشدا حل الفلساية الارلى عناد القدماء . الها التجربة الي من 
درنها تفلل الدجارب الاحرى قالمة في الفراغ » لامد اساسا ترتكر 
إلبه. ولكندا حين لدصرف اليها » لابد لدا ولو موتا » من ان لشيح عسن 
مشكلاتدا الفردية رالاجتماعية . ففي هله الاشاحة لتصل به اتصالا 
مباشرا يعرد بدا إلى الحالة الاحدوانية » الي هي ل أساس التجربة 
الاجديائية . في هده التجربة تدا فجمرات العدم الجرلي بالامحسار » 
لصح كل مائشعر به وجوديا » وشل الرحد عل التصرر » رتللفي 
المعرفة الحردة » ويل لها اتاد الوجدان بالرحرد. 

في هذه الحال» يكف الوحدان نهائيا عن الاصغاء إلى صرت 
الذات وصوت الحماعة » ريتوحد الوحود امتدادا له . هذه العلاقة 
بالوحود تكرن فردية » اشعر بها ببداهة وجدانية وحودية » ليس 
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بامکاني ان انقلا إلى غیری بالكلمات » وان كان من امرض فيه» ان 
. يشعر بها » كما اشعر بها . وهنا يكلون حدس الممائلة بيننا » من حيسث 
اننا تمع بطبيعة بشرية واحدة » هو الذي بعلي استنتج هذا الاستنتاج» 
ران کدت لااستطيع ان ائفد إلى وحذانه » لأعرف مايشعر به بالضبط . 

٠‏ بيد ان التحربة الوحدانية الوحودية تدل على حالة فعل 
وانفعال في مد الصيرورة › يمر بها الوحدان . فإذا كنت بالفعل اغزو 
الوحود » فهر يغرولي بالائفعال . وبين الفصل والائدعال يتكشف لى 
الرحرد » وتتكشف لى ذاني . غير ان علاقة الدات بالوحود رموحوداله 
ليست علاقة ملغرة » بل واضحة » إذا حن لمانا إلى ادف لي 
الصبرررة : فالالسان الراعي صدر عن الوحرد وصيرورته » كما 
ادرت المرجردات المرلية الاحرى . وهر لي كل لحطة يشاهد رهر 
مدمور مد الصيرررة » ما پلشج عدها من تغرر ركرن رفساد › زافق 
رعيه رماجددث للمرحردات الراقعة لي بالات احساساته'. وبدللك 
بکد ان پعرفھا ریدکر لی ماښیدٹ مما 

رالقيقة ان الصيرررة تنفاء بدا إلى باطن الوحرد ومرحوداله › 
في الكاشك الحقيقي لسر الرحود من حهة » وسر موحرداته من جهة 
أحرى . فهداك لحطان يستطيع المرء فيهما ان يدرك الرحورد لي 
تشسحیصه : لظ الکفاله ل ذاته » وادراکه لقطة اندماحه پرحداله ي 
الوجود المشحص » واله جرء مله » وانه امداد له » وحلة ادراکه شیا 
من اشياله » إنطلانا من جال ادراكي مشحص » حيس تلط 
الدشحيص بالتجريد » رتنتهي ح ركة الانتباه إلى تعميم التشحيص . 


رومن هدا كان امكان ادراك المرحردات المحرلية : فالصيرورة الي 
تلل بر كدها الرحود إلى موحودات حرئية » هسي الي تساعد اللات 
على التجريد » ولولاها لما تمكدت من ان تعرف شيا » إذ ان المعرفة لي 
حقيقتها » هي حركة الفكر في اراك الصيرورة . وبهذا يتمكن الذهن 
من مشاهدة كيف يتولد شىء من شىء فيصل إلى فكرة السببية والمقدم 
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والتالي » والقوة والفعل » والكون والفساد › والتغرر والثبات » والكثرة 
رالوحدة » والكيفيات امحسوسة » ال .... وهكذا تكون الصيرورة في 
أساس تكوين المفهرمات والمقولات والتصورات الخ ... إلى حانب 
الأشياء وصفاتها . فلا عجب إذا » إذا نحن لمانا اليها » لاعادة تصور 
الواقع وفهمه » وربط حوادثه بعضها ببعض › وتكوين صورة كلية عنه. 

ومن هنا لم يكن بالامكان الفصل بين ذاتي والوجود » وكانت 
العلاقة صميمية بينهما تشحيصا » ولايفصمها غير التجريد . من هله . 
العلافة يسنمد العام حقائق علمه » ويسستلهم الشاعر اصدق شعره ) 
ويضع الفنان يده على اعمق اسرار فنه » وتتجلى للفيلسوف غوامض 
الوحود وعلافته بوجدانه وذاته . 

٥‏ وهلا يعي » ان هناك صلة بين الشخص روانحرد لابد سن 
حلائها وجلاء الترتيب الذي حدثت بموجبه . فإذا كانت المعرفة في 
اصلها تجريدا من الموحودات فهل حدث ذلك مباشرة ؟ وإذا كان 
التجريد يفتزض المكان والرمان وعاءين وراءه » فمن أين اتى هذان 
الوعاء ان ؟ هل هما طبيعيان أم انهما هما أيضاً تيجة بريد ؟ وهنا 
٠‏ تطرح مسألة ترتيب التجريدين : تحريد الأشياء وتحريد الرمان والمكان › 
ایهما اسہق ؟ وای منهما شرط قيام الثاني ؟ 

في اعتقادنا » ان تحريد الأشياء من الوجود الشخحص » يفرڙض 
الكان والرمان . وهذا يعن » اننا وحن بجردهاء نكون تلك 
تصوريهما . ولكن هذا يحدث لدى الإنسان الراشد المنحضر الذي 
عاش ف اجواء الفجريد . فكيف توصل إلى هذا الوضع ؟ وهل كان 
امره كذلك منذ بداية ظهوره على سطح هذا الک وکب ؟ اننا نری ان 
التجزيد وظيفة حيوية تلاؤمية » وانها تستهدف فهم العا » من احل 
التعامل معه » وان هذا اقتضى التوجحه نحو الأشياء فجردها » وبتجريدها 
حرد المكان والرمان » إذ انه ماكان بالاىكان تجريدها من درن 
بجریدھما معها . على ان هذا لم يأخذ كامل وضوحه إلا بالتدريج . 
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وهذا مانريد تفصيل الحديث عنه في هذا الباب » الذي سنقسمه إلى 
الفصل الأول و جد وال جود ) 
الفصل الثاني ٠‏ الميرورة احخلاقة 
الفصل اللاللث ؛ ريد الكان والزمان » 


الفصل الرايع ؛ الجود وتريده. 
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الفصل الأول 
وح دة الورجسود 


¬ 


١‏ إذا تأملنا موقف الإنسان في هذه الحياة » وجحداه يتمثل في 
نقطة على طريقها » وهو واقف فيها ييحث عن كنه عام يخصه » وهو 
يختلف عن عالم غيره ضيقا واتساعا . ولكن عالمه!وعالم غيره وعوا لم 
الإفراد كلها › آنا ان یکون کل منها هر الكل أو حرء من احرائه . 
ولكن الحرء يفترض الكل وراءه » نما يعي اننا كلنا على هذا الطريق أو 
ذاك في الكل » الذي لاكل سواه . 


› ولكن هناك حطاً فلسفیا ربینا عليه مدذ ان بدآنا ئنفکر‎ ٦ 
» وحو انطلاقنا من الموجحودات الحزئية في تصورنا العام الذي نعيش فيه‎ 
وهو ناشىء عن معايشتنا هذه الموحودات » في سبيل فهمها ما هي‎ 
كذلك » بغية استخدامها لي اغراضنا الحيوية . وقد اعتقد بعضهم انها‎ 
نقطة البدء في التفكير الفلسفي › غرر ملتفتين إلى ان الفلسفة تعلى بالكل‎ 
لابالأحراء » وانها إذا عنيت بالأحزاء فهي تعنى بها من حيسث علاقنها‎ 
بالكل . وهكذا نجد امامنا مهمة كبيرة وخحطيرة »> هي تحويل التفكير‎ 
الفلسفي عن جراه القديم » وشق ججرى حديد له » يبدأ من الكل‎ 
. وينتهي بالآحزاء » لاما هي احزاء » بل. ما هي اجحزاء في الكل‎ 


س و 


ولكن » ما موقف الغيلسوف من الكل واحزاله ؟ هل هر الموتف 
الاطبيعي العداد الذي طالما اتخذه الفلاسفة ؟ اننا لي هلا ارقف 
لسشحضر الکل امامدا ؛ کما لو کان شیدا من الأشیاء » اى كما لر 
كان حزئيا . وهلا مافعلته الفسفة حتى الآن » وهر ممكن حيالا» 
ولكله لايعبر عن الحقيقة » لأن من پستحطره هو فيه اصلا ولامکنه 
الخروج منه . من هنا كان الموقف الفلسفي الاصيل هو الذي يبدا من 
الكل والذات الي هي فيه معا ».ما هي جحزء منه تحتل حيرا فيه » 
بالضرورة . ولي هذه الحال » يتبدد تصور الكل موضوعا أمام الذات 
حیالا » وتتېدد معه الاطبيعي » سواء اکانت مثلانیڈ م مدانية» ذرتانية 
أم وضعانية الخ ... 

والحقيغة ان الواقعة الفلسفية الارلى هي اندراحي وجدانا حزئياً 
في الوجود المشحص » من حيث اعتماده علي وعيا » واعتمادي عله 
رحودا . في هذا الاعتماد المتبادل جد المعرفة جذورها الوحودية » ويد 
الورجحود استطالته العرفية . ويغمر هذا وذاك الموحودات جيعاء فيصبح 
املعروف موحردا»› والموحود معروفا . وهذا يعي » اني موحود في 
الوخرد › ران الوحرد حاضر لي بحضور حلاق يخلع الوحود على کل 
موجوداته » أُشياء واشحاصا » وان هذا من شأنه ان یریل الفروق بین 
الوحود والحضرر › ماعدا حالات شاذة نادرة ضا مسوغاتها امرضية »› 
ذاتا وجحسدا . 

رهذا يعن » الي لااستطيع ان اتصور للتفلسف مبتدأ غير اللحظطة 
الي اكون فيها وأنا اتفلسف ؛ فأنا لااتنفلسف من درن الوجحود وليس ' 
هناك امكان لتفلسفي من دونه . تلكم هي البداية الحقيقية للوحود › إذا 
کان لابد من ربط الوحود ہوعیه ومعرفته . وهذا يصح أیضا› حینما 
اتصوره في لحظة سابقة أو لاحقة إذ ان الوعي والمعرفة لابد هما من إن 
يرافقا الوجود » وقد تزردا باشارة تشير إلى الماضي أو المستقبل . 
وعلدئذ يأحذ رعيي الوجود كامل اتساعه » فلا ينقصه إلا العمق 
وتعقب الحالات الخاصة . 
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. ولكن الأمر كان على حلاف ذلك في تاريخ الفسلفة‎ ١ 
فحينما ذهب برمنيدس إلى ان الرحرد موحود راللارحرد ليسس‎ 
موجودا» کان يتصور الوحود ممتلعا ساكنا لایداحله العدم باي شکل‎ 
كان . وهذا مادعا احد الميغاريين إلى ان يزعم ان الخطا يصبح عندئذ‎ 
مستحیلا » لأنه من حیث هو لاوحود » یستحیل جعله موضوع کلام؛‎ 
ومن مت موضوع تفكير . ولكن افلاطون » وهو يدين فلسفيا بالكشير‎ 
لأبوة برمنيدس » اضطر بازاء هذه الحجة السفسطائية » إلى ان يرتكب‎ 
حرعة التنكر هذه الاہوة » وان يقلب مقرلته في وحود الوحود وعدم‎ 
وجرد اللارجود › فقول ححلافا له : ان الوحود غير موحرد » وان‎ 
اللارحود موجود » ليستنتج من ذلك » أن اللارحود ليس نقيض‎ 
الوحود بل هر وحود مغاير . وهذا أدى به إلى الاعزاف للسلي‎ 
' بالايجابية » ومن نمت بامكان الكلام على الخطا والتفكير فيه » وكشف‎ 
. وجوه السفسطة في الاقوال‎ 


وهنا قف لنتساءل : ماالمسوغ الذي استند إليه افلاطون لتجویره 
قلب مقولة برمئيدس ؟ ان هذا لايجوز إلا بافتراض الصيرورة من ناحية » 
والانتقال من الكلي إلى الحرئي من ناحية أحرى . لهذا فقد رأينا من 
حانبلا » أن صيرورة هررقليطس تدمم وحود برمنيدس » وان الصيرورة 
حر كة ججزىء يتحول بها الوجود الذي هو الكل إلى موحودات جزئية. 
ولكن الأمر لايقف عند هذا الحد» لأن هناك انتقالا لامسوغ له في 
رأينا » وهو فهم الوحود فهما آحر غير فهمه البرمنيدى الممتلىء » فهما 
جحردا مثاليا » ان لم يكن هو سب كل الاعحطاء الفلسفية ال ارتكبت 
في تاريخ الفلسفة كله » فهو سبب اكثرها على الاقل . وهذا الفط 
يتأتى من مقوله : ان الوحود ليس موجودا . فلكي يكون الوجود ليس 
موحودا » لابد من تصوره انتقالا من موحود إلى موجود آحر » أو كما 
سيقول ارسطو فيمابعد : انتقال من القوة إلى الفعل , وهذاعدا انه 
يفترض ابحزئية والصيرورة كما ذكرنا » يذهب إلى ان هناك رجودا 
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ذهنيا إلى حانب الوحود العيي . ولكن ما فى الذهن ليس الوحود » ونما 
صورته او فکرته . 

واننا ری في مافعله افلاطون حط فادحا . غير ان الافدح منه 
E E NNE‏ 
افلاطون»› أو من خالفه . فالانتقال مسن معنى الوحود في الاعيان 1 
معناه ي الالهان » من شانه ان يقس التفكر الفلسسفي كله . ولهذا 
كان لابد من اعادة طرح مسألة الوجود ب معناه الاوحد » إلا وهو معناه 
المشخحص . 

١‏ والحقيقة » ليس الوحود من الحتراع الفلاسفة » بل انه 
السند الأول لکل ما توا به » وما اتی به سواهم . انه لیس تجحريدا من 
| تجریداتهم أو من بجريدات سواهم aS Nt‏ 
وما يجرد . ومن هنا كانت مسالة الوحود هي أم المسائل الفلسفية . 
انها تلاحقنا باستمرار » فما من مسألة قل شأنها أو عظم إلا وتنتهي 
اليها . ولا كانت حجر الاساس للمسائل كلها» كان لابد لافلسفة 
ال تعالحها من ان تكون المرحع الاحير لكل مايفكر الإنسان فيه . 

٦‏ ولكن » كيف يجدر بنا ان نفهم الوحود ؟ هناك تصوران 
للوحود » احدهما صحيح » ويتماشى مع جزئيه الوحدان » وثانيهما 
زائف › ولایتماشی معها . 


ّا الأول فهو تصوره الكل الذي نحن احراء منه » وهو يتجاوزنا 
من کل حانب » والثاني تصوره کلا ماثلا آمام ذاتنا » ونحن نتامله سن 
حارجه . وكما هو واضح هذا التصور زائف » لأنه يضع الكل تجاه 
الذات » فيجعل منه محدودا بها » فيغير من طبيعته » .معاملته معاملة 
الجزئي . 

غير إن التصور الثاني » بوضعه الوحود قبالة الذات » لايكتفي 
کله ا ا يجعله قابلا للعجحريد وتحريله إلى فكرة أيضا . وهدذا 
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يوقعنا في استحالة فلسفية طالما وقعت فيها الفسلفة مدل القديم حتى 
الآن » وهي الي ادت إلى اخلط بين الوحود وفكرته . ولكن الوجحدان 
ليس ذاتا فقط » ليحدث هذا » بل هو ذات وحسد » فيه ترتبط فكرة 
الرحود بالوحود » فإذا الجرء الذي يلامس جحسدنا منه » بمند بالفكر 
امتدادا وحوديا مجعل الفكر بيدو ثانويا بالدسبة إلى الوحود » ويغتصب 
مع ذلك مکانته » ویتوج نفسه بدلا منه . 

والحقيقة ان تصور الوجود جردا تصور حاطىء . انه بعضي مسن 
الرحوداث الجزئية » ويتصرر ان هناك صفة عامة تمع بينها » هي 
الوحود . ولكن الوحود ليس صفة » بل هر مايستمد كل مورد 
حزئي قوامه منه . وإذا تصورنا الأمر على غير هذا الحو » اصح 
الوحود مكانا جردا تصطف فيه الموحودات أو افكارها بعضها بازاء 
بعض . ولكن الوحود ليس مكانا أيضا » بل القوام الذي يجرد منه 
اكان . انه ليس مفهوما»ء بل كينونة نمتلمة ڌ ر تضم كل الموحردات 
E TE‏ »رهي تضمها لا 
لأنها عارضة بالنسبة اليها؛ بل لإنها الملصدر الذي صدرت عله . 
فالوحود فرد واحد وحید » والفرد لامفهوم له › لأنه لاشبیه له بعکن ان 
يماثله في بعض الصفات » ويخالفه لي بعضها الآحر » بحيث يمكننا إن 
نكون من الصفات المتماثلة مفهوما يصدق عليهما كليهما. من هنا 
كان اغنى الوحردات بصفاته جریدا » لاتصافه بصفات مرحرداته 
جمیعاء المتماثلة منها والمختلفة . 


rl‏ وهذا يعي انه مشحص » وان تشخیصه لي صررورته 
المتجحددة ابدا . ولكن ما يتجدد مده هر صورته الناشئة عن تغسير 
موحوداته المحزئية شکلا ورضعا واحوالا » ولیس کمه . فکمه ثسابت › 
لأنه الكل الذي لاکل سواه . وا حقيقة ان صيرورته حلاقة مبدعة سن 
هذه الناحية » فهي ترلد منه موحوداته المجحزئية وصورها المتجددة ابدا., 
ونخص بالذكر مها الإنسان » السذي لايكتفي بالتأثر بها » بسل 
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يسابع عملها الخلاق على مستوى آحر » هو امتداد لعملها . وبهذا 
تكمن عبقريتها النلائة : فقد ابدعت الكائن الذي يستطيع ان يدع في 
مستوی لیس بامکانها ان تعمل فيه من دونه . 

وهذا ينقل المسألة من فهم الوحود إلى فهم الوحود الشخص › 
الذي هر رعاء الصيرورة › فيه تحدث حدو نها الدي يولد الرمان ل 
حضن السرمدية » فشحلف وراءها الحياة ومظاهرها › والذهن ومظاهره. 
وهذا كان كل ماييط بنا له تأثيرة فينا» وله حذوره في وعينا . 
وتلكم هي الصلة المتينة بين الكائنات الحية ومايجري حرهاء 
وبين الكائنات العاتلة وساييدو هما : انها صلة رحردية لاطاهرية أو 
ماهرية . 
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۷ ولکننا حيدما نبدأ من الكل » لابد لنا من طريقة تتفق مع 
هذه البداية . والحقيقة اننا حيدما نبد بالوحود المشحص الذي هو 
الكلء نكون اعتمدنا الطريقة التحليلية النجريدية › الي تطلعنا على 
تضمناته » ابتداء من الوحدان الذي يكون اول منفصل عنه تجريدا › 
في سبيل تحليلة إلى عداصره » وجريده إلى مظاهره المحتلفة . ولكن 
مايحدث حينذاك » هر انه بانفصال الوحدان عنه بجريدا » يصبح حقيقة 
حزئية قائمة أمام حقيقة جزئية أحرى » هي الوحدان الذي يحلله 
ويجرده. ومن هدا كانت هله الطريقة طريقة معرفة » ولابد من ججارزها 
إلى الطريقة التاليفية التشخيصية » ال تتلقف نتائجها التحليلية 
التجريدية » لاما هي نتائج نهالية » بل ما مي مرآة ينعكس من خلا ها 
الوحود المشحص ذاته » وقد أذ يطفر عليه هذا الموحود أو ذاك › 

بحوادثه أو افعاله . 


وهذا يعن » ان الطريقة التحليلية التجريدية الي اتبعها الفلاسفة 
حتى الآن » طريقة مرحالية ناقصة بحد ذاتها » ولاإبد من استكماها 
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بالطريقة التأليفية المشحصة المتممة هما . وفي هذا تفسير لما سبق ان قلناه» 
من ان التشحيص يرى من حلال التجريد » وان الايغال في التشحيص 
يعطلب ايغالا مقابلا له في التجريد » بحيث يمكن الوصول إلى التشحيص 
الكامل من حلال التجريد الكامل . ويمكددا ان نضرب مثالا على ذلك 
الاحدوان » الممثل لوحدة الوحود والرحدان » فهو التشخيص الكامل 
الذي نراه من حلال تحريد الوجحدان منه معرفة من جحهة › وأستبقائه فيه 
وحودا من حهة أحرى » بغية رؤيته في علاقاته الوحدائية الوخودية › 
وراء علاقاته المعرفية ابجردة . 

انه ليس هناك غير الاحدوان الواحد . ولكنه يصبح متعددا حراء 
صيرورته وحريد الذات المنبثقة عنها . فعندئذ تبدأ المعرفة » ويبدأً ببدئها 
التعدد : فالوحدة وجحودية »› والتعدد معرفي . ولکن ع الذات وليدة 
- الصيرورة » ال لولاها لما كان التجريد المعرفي » الذي ينظر إلى التعدد 
على انه الوحه الثاني للوحود » فكأن الصيرورة تحدث التعدد » وتحدث 
الذات الي تعيه . 

وهكذا يمكننا ان نلمس في نقطة التقاء الذات بالصيرورة » كيف ' 
ينبثق الوحود من العدم . ولكنه ليس العدم المطلق » بل العدم الجزئي 
الذي ترسمه الصيرورة على صفحة الوحود معرفة » والذي يرافققه 
الموحود الحرئي في القت ذاته . تلكم هي تحربة الخلق كما نلمسها في 
حركة الصيرورة وريد الذات : فالصيرورة تخلف وراءها الموحودات 
ابمحزئية المقتطعة من الوحود بأشكال وحجوم وانراع حتلفة › والذات 
تعیھا وتد رکها في ذلك کله OT oT‏ 
ينيو ع المعرفة والعمل والابداع » فيكون عالما أو متصرفا أو فنأنا .. 
يمتلىء الوعي عا لابحصى من حركات النلق » وماعليه إلا LL‏ 
ليصبح هو أيضا حالقا مبدعا . 


ولايقف الأمر عند هذا الحسد » فهنا يلمس المرء عناق اللحظة 
الحاضرة مع السرمدية الدائلمة » ويرى كيف ينزلق الرمان انرلاقا 


حتفي معه معام الحاضر بين ماض لايقيم ومستقبل لايريم . نكيف 
يمكن بعد ذلك » ان تكون معرفتنا الأشياء بظواهرها لامجراهرها؟ اننا 
هنا نغوص في الواقع على اسرار الوحود » متحدذين من صيرورته مطية 
لنا » تطلعدا على حفاياه » فيدكشف امامنا غطاء الجهول » وتبوح ناء 
الأشياء بحقائقها » كاشفة عن ماهياتها . هنا نشعر ان ماوصانا إليه هو 
کل شيء » ومامن شيء وراءه يغریدا بالسعي اليه . 

وعندئل يشعر الوحدان بأنه ي ٻيته » وبأنه ما من شيء غریب 
علیه» وبان جوا من الالفة غيم عليه وعلى کل شيء . 

۷ تلكم هي تجربة الحلق . ولكنها ليست حلسق الوحود 
اللشحص» فهر لم بخلق رلم بحدث » لأن كل مايخلق ويحدث » انما نلق 
ويحدث فيه . ان فكرة الحلق والحدرث مشتقة منه وما يجري فبه . 
والخروج بها منه لي سبيل تطبيقها عليه » يتضمن قابا للأروضاع › 
وحعل الخالق وامحدث لوقا ومحدثا . 

۷ ومن هنا كان الوحود المشحص هو الخالق أو المحدث › 
و كانت صررورته هي وسيلته إلى الخلق والاحداث . وحتى الحرية الى 
ننمتع بها نحن البشر » هي هبة منه لتحميلنا مهمة الخلق.والابداع 
واستكمال اسبابهما : فحريتنا هي نتيجة التعدد الذي احدثثه الصيرورةء 
وئ ركت لدا فرصة متابعته والتصرف به وفق مائراه » لمتابعة عملية الخلق› 
وابداع مالم تتمكن هي من ابداعه . لقد فشحت الصيرورة اماسا كل 
سبل الإبداع » وماعلينا إلا ان نراقبها ونفهمها ونحاكيها » لمكن من 
استكمال مابدأته » باقامة العا م الحضاري فوق العام الطبيعي . 

وهذا يعن » اننا ثي الحقيقة لانفعل » وان الوجحود املشخحص هو 
الذي يفعل فينا ».ما هو كل . قد يبدو لنا أن لنا الحرية في فعل مانريد 
فعله . وهذا لايمكن التسليم به إلا في الحدود الجحرئية » فهر في اطلاقه 
الكلي غير صحيح » حيث ينضع كل شيء »ما في ذلك الفعسل 
الإنساني » حتمية الكل » وحيث نظل اجراء نحيا في أوضاع جرئية » 
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ونتابع ضلالات جزئيتنا وارضاعنا الجرئية » مالم حاول الإلتفات إلى 
الكل » لرؤيته ي عظمته وجبروته » وفهم حقيقة وضعنا فيه ٠‏ 

وعلى هذا النحو نكون لي الوحود المشحص » ونظطل فيه فلا 
نغيب عئه ولايغيب عنا » إلا في التجريد » بل انه حتى في هذه الحالة › 
يكون البطانة الرحودية لكل جرداتنا : فنحن لائستطيع المرب منه وهو 
لايمکنه ان فلت منا» لأنه فينا » وفيه کل شيء › وعبغا نحاول ان 
نهرب من انفسنا ومن کل شيء . 

۷ رالحقيقة ان الكل لايمکنه ان يفارق اجحراء › لأنها جيعا 
فيه : فمفارقنه اياها أر واحدا منها » لاتحدث إلا بالتجريد »وهو فعل 
انساني حالص . ولكن هناك امرا يجب إلا يغيب عدا » وهو انئا نظل 
نفترض الكل وراء ثنائية المجرئي المشحص والكلي اجرد » مما يشير 
اشارة واضحة إلى ان التشحيص في الحزئي هو الأول » وان الكلية في 
التحريد هي الارلى » وذانكم هما جوهر الكل . وما قلنا : إذا م ينه 
التفكير الفلسفي إلى الكل » كان تفكيرا زائفا من الناحية الفلسفية › أو 
ينطوي على حطا على اقل احتمال . وهذا يعي ان العام ليس تصورا 
من تصوراتي » لاڼي کلیته ولا احزائه : انه لایمکن ان یکون تصورا في 
کليته » لأن ما نتصوره يجب ان نتصوره امامنا » والعا لم في كليعه ليس 
امامنا » اننا فيه اصلا » خرج منه »ولیس بامكاندا ذلك . وماالنجرید 
الذي نستطيع ان نتصور انفسنا به حارحه »› إلا عملية تزييف وتشويه 
تبدي لا الكل الذي نحن فيه » جزءا حدودا بنا » وحن محدودون به . 
ونما يثبت لنا زيف هذا التصور » اننا لكي نقوم به لابد لنا من ان نبدع 
مخیالدا وجحودا آلحر يضمنا ویضمه »› واسحدنا مقابل الآحر . 


WAA‏ وھکلا يتضح ان الكل ليس فكرة » وشا وود 
مشخحص » وتشحيصه هر الذي يجعله ذا صيرورة تخلف الموحردات 
اللحزئية وراعها » وان كان بجريعها بالفعل لا يتحقق إلا بتجريد الذات . 
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غور ان القبض على التشحيص الكلي يبدأ من نقطة محددة من الوحود › 
إذ اني ما أنا حرء من الكل » لااستطيع ان اطابق بين وحودي والوحود 
الشخحص إلا جزئيا . ولكن هذه المطابقة ان لإ تكن بالفعل في بادئ 
الأمر » فانه من الممكن ان تظل بالقوة » مادام الكل يتجاوزنا باستمرارء 
مهما نقلتنا الحركة من احدى نقاطه إلى الاحرى . ولكن »ما ان هناك 
فرصة لتحول ماهو بالقوة إلى ماهو بالفعل فانه بمكنيٰ ان اعد وضعي في 
الكل في احدى نقاطه» قبضا عليه ف تشخحيصه الكلي »› متصررا حالة 
حدية حكني فيها ان اطابق الشحيص الكلي . وما يجيز لي ذلك › اني 
صدرت اصلا عن الوحود المشحص » وانيٰ اكون واياه وحدة بعمكن إن 
ندعوها الاحدوان » وانه بمكديٰ ان احس بوحدتي معه › إذا انا ارقفست 
تیار تفکرري ارد وتشہشت بوحدی بالوجود . قد تستغرق هله الالة 
الحدية آنا واحدا يسكن فيه كل شيء في دوام هله الوحدة الاجدوانية . 
ولكن هذا الآن الساكن كاف بذاته للقبض على الوحود » والعودة 
انطلاقاً مئه لمسايرة الصيرورة » بغية الاحساس به في تشحيصه الكلي . 
ائول هذا وأنا اشعر ان الکلمات لاتوفيه حقه . ولیس هذا عيبا » لأن 
العرفة شيء والوحود شىء آحر . 


والحقيقة ان الكلمات تحريد لايسعف ل التعبير عن التشخحيص 
الوحودي . انه يقيم هرة يڼ وبين الوحود وموحسوداته : وإذا كنت 
لااملك حيلة في ججارزه › فلا بد لي من اللحوء إليه › لأعبر عن الحالة 
الوجدانية الوحردية . وهذا يعي البدء من الموة التحريدية الي تفصل 
بي وبين الوحود الشحص . وهنا اقول : ان بيني وبين الوحود فارقا 
لانهاية له » علي عاحزا عن تصوره لولا صررورته الي بمكتي حينما 
امتطي صهوتها › ان اقرم برحلة عبر غير المتساهي فأنا حرء مسن الكل 
والكل بحتوييٰ » فکیف مکنيْٰ »ان اتصوره › إلا إذا تنقلت فيه ؟ ولکن 
تنقلي فیه لا بمکن ان یکون فعلیا » ونما فکریا وبالخیال . فنحن بي 
البشر » ننجز بال نيال ما لسنا بقادرين على انجحازه بالفعل . ولكن 
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شيعا مايجب هايا إن ننجزه بالفعل»ليمكن ان يأتي الخال والفكر 
فيتابعائه في غير المنناهي . عندئذ فقط يتمكن الفكر من ان يعائق الكل 
ما هو وجرد مشحص» ابتداء من التشحيص الذي يتكىء الوحدان عليه 
ما هو حسد » أي ما هو وحود . بهذلا يلموني الشعور الوحداني 
الكامل بأن هذا اجرد المازامي الابعاد غير المتلاهية » هو استمرار 
للمشحص الذي اتكىء عليه هنا في هله اللحظة . ومايويد ذلك » كل 
حطوة اتوم بها في هذا المحطط الخيالي الفكري » فهي تأني لتثبيت ان 
ماينتمي إل انحرد هر في المقيقة ذو حذور لي المشحص »إن لم يكن 
هو المشحص ذاته . ولعل رحلات السيارات رالبراحر والطيارات قاماء 
ورحلات رراد الفضاء حدينا » دليل كاف على كمرن الوج ردي 
الشسص ف المعري انحرد .. 
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۸ وهكذا جد ان السوال عن الحد الأول الذي صدر عله كل 
شيء » هو سوال عن الوحود وصررورته وما ینتهیان إليه من موحودات 
حزئية . وهذا يعي » ان الحد الأول هو الكل ما ينطوي عليه من احزاء 
بالقرة » وان الصيرورة هي سبيل تحققها بالفعل . وهذا يساوي قولنا : 
ان الكل علة احرائه . 

۸ وإذا كان الكل علة احزائه كان البداية الي لاتسبقها 
ہدایة.' والحقيقة أن البداية من احراع الإنسان قياسا علی جزئیته وجزئیه 
افعاله الي یقیس بها مدی حیاته . وهذا يعن ان الكل لابداية له › وان 
ماله بداية هو فيه » آي حزء من اجزائه » متولد عن صيرورته . ولکن 
الصيرورة ليست كافية لتحديد البداية » إذ ان هذا يتاج إلى الذات 
وتجريدها . 

ومن هنا كان ماله بداية» له بداية بالسببة إلى الإنسان الراعي 
الذي يجرد » والذي يقيس الامور بالدسبة إليه : ففي الوحود اللمشخحص 
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وحدت كل الموجودات بأصوها معا » بعضها ظاهر » وبعضها باطن »> 
بعضها بالفعل » وبعضها بالقوة . وسا حركة الصيرورة إلا مسن احل 
ابطان الظاهر واظهار الباطن » وادحال ماهو بالفعل إلى حالة القرة > 
واحراج ماهر بالقوة إلى حالة الفعل . ومذا كانت المرجحردات موحودة 
دائما و كان ظهورها وبطونها » فعلها وقوتها » بالسبة إلى الإنسان . 
وهذا كان كل مايحدث يحدث في الوحود المشحص » إذ لمكن 
کائن ماکان ان يحدث حارج الكل . فما دامت الصيرورة ب ركتها غير 
امنداهية تحدث فيه » فلا بد لکل ماتخلفه وراء‌ها من ان پکون فیه علی 
حو من الاحاء »ران پستمر بصیرررته الحاصة أيضا فيه على. حر حاص. 
رھکلا تکون الاجراء جیما فی الکل الشعص »وتکون لہ ما هو 
مشخحص صررورته الي تلطلوي على فجرات لرلاها لاسعحالت 
حركتهاء» ولا كان ثمة اجزاء في الكل : فالصيرورة هي الي تارك 
للأجزاء بعض الاستقلال بالنسبة إلى الوحود » إلى جحانب الارتباط به . 
وهلا الاستقلال هو الذي جعل له صيرورة حزئية مستقلة مض 
الاستقلال عن الصيرورة الكلية » وهو الذي يمكن الإنسان من التصرف 
به بحريته معرفة وعملا واہداعا . وهذا یفسر اذا کان بامكان الإنسان 
وحده ان يرج من اسار الصيرورة »ران يتحذها مطية له » لتحقيق 


مایرید تحقیقه . 


۸ والحقيقة ليس الوحود فينا » وليس امامنا ونما نحن فيه » 
وموجوداته المبرئية اماما . أناهر ماهو كل » فيتجارزنا نحن 
وموجوداته تحارزا کلیا. هذا كنا والمرحردات الاحرى ي پاطنه › 
نتلاقى فيه ونتلامس ونتفاعل »ركان هذا سبيلنا نحن الكائنات العائلة › 
إلى معرفتها والتعامل معها » ومن ثمة إلى معرفشه هو ذاته » واتخاذ 
المواقف فيه » من حلال التعامل مع موحوداته ومن هنا کان شعورنا 
به هو شعورنا به وحن فيه وکان شعورنا بها هو شعورنا رهي اماما 
فیه انه لایمکننا ان نمتع ابصارنا به هو ذاته »وان کان بامکاندا ان نفعسل 
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ذلك بالنسبة إلى موحوداته الحرئية » فما نحن فيه لايمكن أن يكون 
مشهدا معروضا امامنا » وانفا يمكن ذلك بالنسبة إلى مانحن واياه في 
باطن الوحود » إذ انه يصطف معنا فيه على هذا الحو أو ذاك . ففيه 
وعلى الطريق الي نسلكها في هذه اللحظة أو تلك ءنلتقي بالاشياء 
والأشحاص » فثرغب في هذا الشيء وتنب ذاك »ونتعاطضف مع هذا 
الشحص أو ننفر من ذاك . 

هنا لابد للوحدان من ان يعمل بکامله ذاتا وحسدا » والا افلت 
مله الأشياء واستیحالت إلى ظواهر وغاب عنه الأشحاص راصبحر 
غرباء » ان م نقل كائنات غرية . 

۸ وإذا کان الوحود هو الکل › لم یکن بالامکان ان کون . 
موضوعا لأنه لا بد للموضوع من ان یکون ماثلا امامنا وهلا لاینطبسق 
على الونحود لأننا فيه اصلا »ولایمکنه ان بمثل امامنا » وهذا يجعله غير ما 
هو اياه إذ ينقلب إلى جرئي وجرد كما قلنا . 

۸ بید ان الوحود إذا لم یکن موضوعا فھل بمکن ان یکون 
ذاتا ؟ انه لا بد له من ان یکون ذاتا » ان لم یکن موضوعا » والا بطلت 
دعوى الفلسفة .مشروعيتها . فالوحود بحاحة إلى ان يوعى » ووعيه 
لاعكن ان يكون مسن دون ذات . وإذا م يكن هنذا الوعي وعي 
موضوع» فأي وعي تراه يكون ؟ انه الوعي الذي يجعل منه وعيا كليا 
وججعل منها ذاته الي تعيه. ولكن ليس أي وعي تعيه به الذات عل منه 
ذاتا » أر وجودا يجد امتداده لي ذات واعية . فلكي يتحقق ذلك » لاد 
للذات من ان تكون صميمية فيه » .معنى ان يكون هو ذاته ذا صميمية . 
رهذا لايكون من دون علاقة صميمية تقوم بينه وبين أنا الذي 
اتغلسف» بحيث يكون امتدادا لوحودي »› واکون آنا امتدادا واعیاله . 
راحقيقة ان علاقي الصميمية به هي الي تعله ذا صميمية فعلية : فهو 
من دوني » أو من دون مثيلي لاصميمية له . فالصميمية لمكن إلا ان 
تکون ذاتا تدرك ذاتھاءوأنا ذات الوجرد ال يدرك بها ذاته . ولكنيٰ 
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ذات عابرة لكائن عابر ء والوجود ليس عابرا » ما يستدعي ذاتا ليست 
عابرة تكون هي الي يبلغ بها الوحود قمة وعيه »واكون أنا وغيري مسن 
بني البشر ممثلسين ها لي لحظة من اللحظات » ولي موقف كلي من 
المواقف الكلية . هذه الذات هي ذات الإنسان » أر ذياته» في تعاقبها أو 
تعاقبه جیلا بعد جيل . 

والحقيقة ان الوحود لم تظهر ذاته إلا بظهور الواعي والمريد » 
وبانشار هله الذات في فرديات انسانية تتواصل فيما بيتها » ويكمل 
بعضها بعضا ءجيلا بعد جيل . وتنمثل ذات الوحرد في ذيات انساني 
تنصهر فيه الذرات وعياويعمل على استكمال الوحرد» ياراج 
ا حضارة الي فيه بالقرة إلى الفعل . هذا الذيات الإئساني ».ما هو روعي 
الوحود رصيرورته » هو الذي عل ادراك الوحردات ادراكا مها في 
ذاتها وراء ادراك ظراهرها . فما من ادارك للظواهر مستقل عن ادراك 
الرجحود ارعن ادارك الشيء ثي ذاته » على حد تعبير كط . فأنا منغفرس 
لي الوحود » احسه امئدادا لي في كل الحهات » وفي كل اللحفلات رإذا 
كان من الفلاسفة من قال بادراك للظراهر يمعزل عن الوحرد › فلأئه 
حزأ الوحدان وجرد قراه وحعل كل قوة منها تعمل بمعرل جن الاحرى» 
ولاسیما .معرل عن الجسد »على حين ان الوحدان يعمل بوحدته › 
متازرة قراه كلها فيما بينها »ما يعي ان الوحود الذي يد ركه انما 
ید رکه ما هو کذلك في وحدته » أي وحودا وظواهر » وانه فیما بعد 
فقط » یېمکن بتجربته وتحصیله من ان یفصل ظواهره عده وان يدرك 
ماهیته . 


۸ ومن هنا م یکن الوحود يحمل مسرغاته في نفسه » 
وكانت المسوغات إضافة انسانية عليه . انه حقيقة تنطوى على حقائق 
كثررة بالدسبة الينا نحن البشر الذيمن نسسعى إلى معرفته » واقاسة العلوم 
المحتلفة عن موحوداته وحوداثها وعلاقاتها . وكذلك هو حير ينطري 
على حيرات كثيرة بالدسبة الينا نحن الذين نسعى إلى الانتفاع بها ء في 
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سیل استمرارنا لي لبقاء » فضلا عن كونه جمالاً ينطوي على ضروب 
امال الحرئية المحتلفة الي نتطلع اليها نحن الذين نسعى إلى التسرية عن 
نفوسنا بامتاعها بالمرجودات المحميلة . 

وسن هدا كان لابد للوحرد من إن يتحول إلى ذاث واعية ؛ 
تدركه في تحريده حقيقة أو حيرا أو جمالا » بحسب مقصد مقصد » 
وکان هذا لایکون إلا إذا تلبسته ذات انسانية تدوم بدوامه جیلا بعد 
حيل» ونح الافراد القدرة على تثل الوحود وقيمه والتعبير عنهما معرفة 
وسلوکا وابداعا . فني هذه الحالة تشعر الذات الإئسانية ومعها الذات 
الفردية » بأنها امتداد له ف السرمدي. وتلكم مي وحدة الونحود الي 
طالما نره اليها المتصرفة رفلاسفة الاشراف . 


نات 


۱/۹ هکذا ييدو ان الوحود وحده هو الذي باىکاني اك اتصسوره 
مطلقا »إذ اني استطيع ان اتصرر نفسي قالما في وسطه » وهر 
يتجارزني من کل حانب . نّا العدم فلامكنيْ إن اتصوره مطلقا › إذ 
ان ذاتي الي تتصوره انما تتصوره ابتداء من الوحود الذي أنا فيه. 

4 وهذا كان العدم حزلياً وئسبيا بالاضافة الي وإلى الأشياء 
من ناحية »وبالاضافة إلى الرحرد المشحص الذي حولته إلى موحود 
حزئي وجرد » حینما استحضرته امامي حیالا » من ناحية أحری » کما 
سأہین : 

والحقيقة حي لااسستطيع ان افكر في العمدم » إلا ابتداء مسن 
الوحود.رهذا وحده کاف لہیان ان الوحود هر الأرل رالاصل وان 
العدم هو الطارئ عليه . وهذايمكن بيانه من ثلاثة وجوه : أنا الذي 
انكر بالوحود والعدم » بالنسبة إلى ماقبل ميلادي ومابعد موي › 
والموحود المشخحص ما هر "موضوع " تفكيري»والموجودات الجحرلية سن 
حیث امکان عدمها واعدامها . 


~~ 


أمّا أنا الذي افكر بالوجود والعدم بالنسبة إلى ماقبل ميلادي 
ومابعد موتي » فاني استطيع ان اعد نفسي معدوما» مادمت افکر في 
عدمي فيهما » إذ اني لااستطيع ان افكر في عدمي فيهما › إلا إذا كنت 
موحودا » ففكرة عدمي أمر طارئ على وحودي . غير اني من نأاحية 
احری اشاهد عا آنا موحود» بشرا مثلي يولدون ووتون» واعرف من 
حلال الاحبار الجمع عليها إن احيالا كشيرة متتالية» في امم متعددة 
منتشرة في بقاع العا لم المحتلفة » قد عمرت هذه البقاع » ثم زالت من 
الوحود » ولااستطيع ان اتصور لنفسي »مصيرا غير مصيرهم . ولكني 
اعلم كل هذا وأنا مازلت موجودا في قيد الحياة. وهکذا يتبين ما لايدع 
جالا للشك » ان العدم برد فكرة وانه .عا هو فكرة» ملحق بوحودي 
الذي ليس جرد فكرة . 


أما الوحود المشحص ما هو وحودءفقائم ابدام يثبته وحردى 
الحاضر فيه . ولكن » إلا بعكننٰ ان اعدمه خيالي » واتصوره »کان لم 
یکن ؟ ان ان فعلت کان لابد لي من اتباع الخطوات التالية : ان اإبدع 
بخيالي عالما اكبر منه . وان اتصوره من بعد قائما امامي لي هذا العام » 
نم أتصوره وقد زال من امامي» على حين بقيت وحدي موجودا في هذا 
العام » الذي ابدعه حيالي . وهذا یثبت ان اعدامه حتی بالغیال ٤‏ 
ماکان مکنا إلا استبدال وجود آحر به . وهذا يعي اننا وان کنا بصدد 
فكرة الوحود لانستطيع ان نمحوها » إلا إذا اسستبدلنا بها فكرة وحرد 
تحل حلها . وهذا يبين اننا لانستطيع الغاء فكرة الوحود على أي نحو 
كان . ولكن الأمر يصبح أكثر اثارة للدهشة » حينما نلتفت ونشاهد 
ان الوجود الذي لم نتمكن من الغاء فكرته من اذهاننا » مازال قائما من 
وراء حاولتنا یسندها ویسندنا . 


أمّا الموحودات المحرئية فهي وحدها الي يتناو ها العدم صيرررة 
وفکرا» غير انه عدم جزئي » کما هو واضح . 
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۹ رهکذا نری » انه لابمكننا ان نفاضل بون الوحرد 
والعدم» إلا إذا كان الوحود هو الفاضل » رالعدم هو المفضول . بيد ادا 
لانستطيع إحراء امغاضلة » إلا إذا كانا حاضرين معا . ولكنهما قد 
يحضران معا ورما لايحضران معا . وعلى أي حال » اننا أمّا ان ننطر 
اليما ما هما مطلقان » أو ما هما نسبيان . غیر انھما لابمکن ان یکونا 
معا ما هما مطلقان » فهما نقيضان » وكل منهما يفي الأحر . فما 
السبيل إلى تحديد أي منهما ينفي الآحر ؟ الوحود أم العدم ؟ انه لمكن 
ان يكون العدم الطلق هو الذي ينغي الوحود المطلق » والا كيف 
مکئيٰ» انا الذي اطرح مسألة الرحود والعدم › ان اكکرن مو جردا لي 
نة من العدم اطق ؟ لإ يق إذأ ‏ إلا ان يكرن الوجود امطلق هو الذي 

ينفي العدم المطلق . ولكن نفي العدم المطلق لايستلزم نفي العدم السبي: 
فالصيرورة في شكل من اشكافا » تقال من الرجبود إل العدم الحلولا 
أو غيابا » ويي شكل آحر » انتقال من العدم إلى الوحرد تاليفاً أو 
ظهوراً. ولكن هذا وذاك بالنسبة إلى الوحودات الحرئية . وإذا كان 
العدم يتناول هله الموحودات › هل ييقى جال لاثبات العدم المطلق ؟ إن 
هذا رهن بفهم حقيقة العدم اللسبي ؛ فهر عدم باللسبة إلى ما يخفى في 
باطن الوحود » أو إلى ماينحل إلى عداصره » حتى إذا ظهر إلى ظاهر 
الوحود حراء صيرورته » تحول إلى وحود » ولكن بالقياس إلى معرفتنا . 
ما اعادة تأليفه بعد الحلاله » فأمر بعيد » أو بارادة مريد . وهذا يبين ان 
العدم السبي آَمّا قرين الالحلال أو المعرفة . أمّا ان يكون نقيض الوحرد 
فلا . وبذلك يبت الرحود لي كليته وحزئيته » ويثست العدم الجزئي 
انحلالا ومعرفة فقط » من حيث هو الحتفاء الموحود الجزئي أر احلاله في 
الوحرد المشخص . 


۹ بيد ان نفي العدم المطلق » إذا عبني شيا » فهو يعي ان 
الوحرد ليس مسبوقا بالعدم » وليس مفضيا إلى المدم . وهملذايعيٰ 
بور اتا ان مسألة بداية الوحود ونهايته مسألة زائفة » ولاإبد من 
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تبدیدها : فالوجود وحده موحود » ولیس هناك مصدر آخر يأتي منه ( 
ولامستقر آحر ينتهي إليه . 

۸4 والحقيقة ان بداية الوحود ونهايه ناشعتان عن تصور 
الزمان الخطي » الذي هر انعكاس الزسان الإنساني على الوحرد 
الشحص»أي انه نتيجة تطبيق ماهو حاص بالانسان » وهو جزئي»علی 
الوحود وهو ذر طبيعة ختلفة . والحقيقة ان لحفلات انتباهنا المزروعة 
على صورورة الوجود المثرلقة ابدا هي الي تعطينا وهم الزمان . ولكن 
اللحظات وحدها لابمكنها ان تفعل ذلك » لولا صيرورتنا المواكبة 
لصيرورة الوحود أو احد تياراتها . ان الصيرورة وحدها واقعية في حين 
ان الرمان غلافها المثالي » بعد اعطائه الاتجاه الانعلسي. بيد ات الصيرورة 
تفلل ملازمة للوحود لواقعيتها»رليس الرمان کذلك لمغاليته . رومن هنا 
كان النطا الفلسفي ف تصور حفلة سابقة على الوحود » أو لحفلة آنية 
بعاء انعدامه : فما من لحظة تسبقه » ولامسن فة تأاتي بعده . 
فالصيرورة ضمن الوحود » ولم تأت إليه سن حارحه » ولاتبارحه إل 
حارجه » مهما صور لنا الوهم ذلك . وتربتنا للموحودات اء لرئية 
وهي طافية على عباب الصررورة ٬تقوم‏ بدور حطير في هذا الصدد . 

والحقيقة انه في هذه التجربة تنعكس حقيقة ذاوتسا على صيرورة 
الوحود بتجربتها الداحلية » فتطبع برمانها الخطي الحرادث الي تتفجر 
في كل اتحاه سختارة بعضها الذي يجري في احد الاتجاهات » وفقا 
لاهتمامها . وبهذا يكون الرمان الذي نخلعه على الطبيعة ذا طبيعة 
انسانية » تختلف عن علبيعة الرمان ذى الح ركة الدائرية الذي ينطبق على 
الاحرام الفلكية . ومن هنا م يكن للعالم بداية تفزض الرمان قبل 
الوجحود وبعده : فالرمان هو قدر -حركة الرحود كما قال ارسطر , 
وهذا يعي انه ملحق به . رإذا كان الوحرد لابداية له» فهو أيضا 
لائهاية له . 


ولكن الإنسان مدذ ان فهر على سطح الأرض » واحذ يعارل 
فهم الوجحود الذي صادر عنه » حعل يفرض زمانه ذا الإجعاه الخطي على 
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حوادث العا الطبيعي » وهذا دعاه إلى ان بعد بعدی زمانه من قبل ومن 
بعد » إلى مالانهاية له » وان يتصور العالم وقد ابتدا في احدى 
اللحظات» وهذا اتتهى به إلى اله سينتهي أيضا في ادى اللحظات . 
ومن هنا کانت السألعان التقليديحان المعروفقان في تاريخ الفكر 
الفلسفي» إلا وهما مسألة خلت العام من العدم > ومساألة زوال 
العام ... 

4 ومن هذا يبدو » ان عد الزمان هو الاصل والصيرورة 
هي الفرع اشبه مايكون بعد الفراغ هو الاصل › والملاء هر الفرع . 
وهذا وهم باطل » إذ انه ينتهي إلى عد العدم هو الاصل » والوحود هر 
الفرع : فلولا الوحود لم نكن وم نع » ولم تعمل » ولم تفكر ؛ وم 
نبدع . لقد كنا بالقوة في باطنه »وبحركة صيرورته موحودين بالفعل . 
لتقد كنا موحودين دائما لا يتناولنا العدم »> ولكن تارة عناصر متفرقة 
لاتفصح .عا هي كذلك عن هويتنا » وتارة تأليفا منسجما كاملا يفصح 
عن هويتنا البشرية › ال يتكامل بنموها الافصاح عن هويتنا الشخصية 
تاريخيا » أي الافصاح عنها من خلال سلسلة افعالنا . وهذا يعن اننا م 
نكن من العدم في مرحلة من المراحل »ما نحن وجحود »وانما ما نحن 
صورة بشرية سوية في البدء »رعا نحن شححصية ها طابعها الممير 
فيما بعد . 

وهکذا يیدو انه ما من عدم کلي » وانما وحود کلي » وان العدم 
لحزئي هو عدم بالدسبة إلى الصورة التأليفية » لا بالنسبة إلى العناصر: إذ 
هذه موحودة بصورتيها المختلفتين . 

وبهذا يكون التساؤل عن الحد الأول الذي كان به بدء الوحود » 
تساؤلا يتحذ من الزمان الخطي معيارا للمسألة المطروحة . وهذا إذا 
صح على الموحودات الجزئية فهو لايصح على الوحود الشحص الذي 
يعد الزمان جحريدا لصيرورته › انطلاقا من صورة الفعل الجردة. وضسذا 
يبدو زيف المسألة الي طرحها فلاسفة الاسلام ولا هوتيوه بصدد قدم 


العام وحدوثه ¢ واليي عدها الغزالي احدیى لاٹ مسائل كفر 
القائلين بها . 


سوس 


۱/1۱1۰ ونما سبق نستنتج ان الورحود المشحص هر الكل » وان 
الكل هو الوحود المشحص . وإذا كان الأمر كذلك » كان هذا أر ذاك 
هو؛ موضوع » الفلسفة . ولكن هذا يستدعي تحديدا لوضعنا نحن 
الذين نتفلسف » ف الوجود المشحص أو الكل » رعلى أي نجو تكون 
علاقتنا په . 

۱/١/٠١‏ والحقيقة ان اتساع الكون مر, ناحية » وترالي الصيرورة 
من ناحية حرى » هما اللذان يستدعيان حريتنا إلى التحقق ف افعال 
تتجاوز جزئيتنا ساعية إلى دجنا في الكل .ومن هنا كان انتماء احدنا 
إلى العام هو انتماء الجزء إلى الكل . ولكن » على أي نحو يكون هذا 
الاندماء ؟ ولاذا الحديث عن انتماء » مادمنا اصلا احزاء من الكل ؟ لقد 
كان هناك حديث عن الانتماء » لما هر شائع عن حرية الإنسان . 
فحریته تتیح له ان يبدل من اوضاعه » وان يتحذ من المراقف مايصوره 
له حياله . رهذا يطرح علينا مسالة الحرية » ولكن ليس في اطارها 
القديم : الحرية إنطلاقا من الفراغ » بل في اطار حديد : الحرية إنطلاقا 
من الكل الذي هو الوجود المشحص آي المملوء بالحتميات . 

اومن هنا كان انتماء احدنا إلى الوجحرد حرية وحتمية : حتمية »> 
لأنه إرتباط به لايستطيع منه فكاكا » وحرية لأنه جد نفسه في صيرورة 
تعرض امامه امکانات لاتناهی » عليه ان بختار من بینها مایروق له › 
لتحقيق اهدافه . ولكن الحتمية تبرز له هنا أيضا : فحينما يختار حتمية 
من الحتميات المئاحة » مجبره منطق هذا الاحتيار على حثمية أحرى 
مشاكلة » والاشاحة عما عداها من الحتميات » وما اكثرها | ربهذا 
يضيق عليه فرص الاحتيار منذ الخطوة الاولى الي ماتكاد تسلمه إلى 
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الخطوة الثائية » حتى تحعلها أكثر ضيقا . وعلى هذا اللحو يظل امره في 
الانتقال من فرص أكثر عددا » إلى فرص اقل عددا حتى يجد نفسه في 
قبضة الحتمية الكبرى » حيث الفرصة الي ليس في الحتيارها فرصة . 
وهنا جد نفسه مأحرذا ين حتميتين : حثمية انتمائه إلى ا 
تضیق فرص احتیاره شیا فشیدا . 

والحقيقة انه ما من فاصل » مهما كان ضيقا يفصل الحزء عن 
الكل »لأن الجرء مهما انتقل في المكان » ومهما كان وضعه فيه » يظضل 
لي حضن الكل حاضعا لما يجري فيه .ان مايتغير هو وضع المحزء بالنسبة 
إلى الجزء » ولكن الاحراء تظل كلها > مهما كائت اوضاعها بعضها 
بالنسبة إلى بعض »حاضعة للكل . 

وإذا كان الأمر كذلك باللسبة إلى اللكان » فهر يختلف عبه 
بالسسبة إلى الزمان : فهنا تتدحل نظرة الإنسان » مبدع الزمان 
:فالموحودات الجزئية قد تكرن في حضور متزامن بعضها بالنسبة إلى 
بعض »وقد يكون بعضها لي علاقة سبق أو تسارق زمنيين بعضها 
بالنسبة إلى بعض » لكنها تطل جميعا غارقة لي سرمدية الكل > 
لاتبارحها . 

٠‏ بيد اثنا حينما تتصور الحرم والكل معا » لائتصورهما 
بدرجة واحدة من الوضوح إذ ان بورة الائتباه تكرن مسلطة على 
احدهما أر الآحر RES‏ 
عتمة الادراك . رحيدما :7 تنتشر على الكل » » تصبح الاجزاء هي الي 
تغمرها عتمة الادراك . وهنا لابد لنا من ان نلاحظ » ان الائتباه حينما 
يكون موحها إلى الكل » تكرن كل الاجراء مغمررة بعثمة الادراك › 
وانه حينما يكون موجها إلى احد الاحزاء » لايكون الكل وحده 
مغمورا بالعتمة » بل تكون كذلك الاجزاء الالحرى كلها . 


نقول هذا ء لأن الحرية تداحل الانتہاه ولاسیما حینما یکون 
ارادیا . وهذا يعني ان حرية الانتباه مقرونة أیضاً بحتميات ماننتبه إليه . 
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وما ان مانتتبه إليه كائن في الكل وصادر عنه »فقد كان انتباهنا حتوما 
بالكل ومايجري فيه . وهذا يبين لنا » اننا مهما كانت حالا الي نمر 
بھاء نکون محتومین بالكل كائنة ماتكون حريتنا ال نتصرف بها . 
وهكذا يبدو ان تصور الكل » سواء اكان واضحا أم في عتمة 
الادراك » يكون له تأثيره الحتمي على تصرفاتنا واعمالنا . انه يكون 
حاضرا أمام التفكير في كل حاطراته » فبحاطراته تراوده فيه › لمتابعة 
الوضوع الذي هو محل تتبعها » ولإيمكنها ان تقوم بهذا التتبع من دون 
هذا التصور . غير انها مرتبطة أيضاً بالاعمال الي نقوم بهاء آى بالحرية 
الي نتصرف بها . فمن دون هذا التصور لايمكننا ان نتصرف أي 
تصرف . وإذا علمنا ان هذا التصور هو تصور العام » بان لنا اننا 
لانستطيع ان نفكر بشىء » ولا ان نعمل شيا » إلا وحن وهذا الشيء 
الذي نفكر فيه أو نعمله مشمولان بالعا) . هذا يعي » ان وحودنا في 
العام » ولايمكننا ان نجرد ذواتنا منه » على أي نحو كان .انه حاضر في 
اذهاننا ملي علینا معرفتنا وسلو کنا واہداعنا › وهو ف کل هذا یوجهنا 
إلى ان نضع الحزء في مكانه في الكل » حقيقة أو حيرا أو مالا . انه هو 
الذي يجعل صوابنا وفضيلتنا وابداعنا في انسجامنا معه » وحطأنا 
ررذيلتنا وقباحتنا في حروجنا على مايقتضيه . 
: ۰ ولکننا حیدما نفکر ہالکل ما هو ججحموع احزاء» نفکر 
فيه ما هو جرد . وڼ هذه اللحال نکون عکسناه امامنا » واحذنا نراف 
انضمام ألحزء إلى الجرء » لتصبح الاحزاء كلا . ومن هنا کان الارتباط 
بين التحزيء والتجريد » وكانت بيننا وبين الكل هرة لايمكن عبورها 
من الناحية البجردة . 

٠‏ | ومن هنا كان التجريد حاولة دائبة لمعانقة الكل درن 
حدوی . فنحن نعتقد ان بلوغ ذلك هو السعادة كل السعادة . وما ان 
التجحريد ليس السبيل إلى معانقة الكل » كان لابد لا من ان نتنهي إلى 
حالة من الشقاء لامحسد عليها . 


بید ان وحودی في الكل حزءا من احزائه » يتمتع بالوعي » يظل 
هو التصور الأول الذي تستند إليه كل التصورات الاحرى . فأنا مهما 
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حاولت » لن اتمكن من التخحلص منه » سواء فکرت بسواه أو لم افكر . 
انه رفيقي على درب التفكير » حتى لو لم احعل منه التصور الأساسي 
لمذهبي الفلسفي . ان وحودي في الكل شاهد على انه لامکنيٰ ان 
اد رکه في کلیته » وان مااد رکه منه بعض اشیائه » وهلا لاني وایاها في 
داحله . فاا لااد رکه هو ذاته مباشرة » وانفما على غير مباشرة بطريق 
اشيائه . فليس كل الأشياء هي الكل » والفرق بينهما كالفرق بين 
المنفصل والمعصل : فكل الأشياء كل تكونه أشياء مستقلة منفصل 
بعضها عن بعض» على حين ان الكل المتصل احراؤه متلامة ,لا انفصام 
ها إلا بجريدا . فحن حيدما نتصور الكل جموعة احزاء » منطلقين من 
الجرء» لايد لنا من ان ننتهي إلى تصور الكل تصورا ماثلا » أي ركان 
حزئي . ولكن هذا تصور حزئي » لأئنا لو انعمنا النظر قليلا » لوجدنا 
ان هذه العملية ذاتها تفرض قاعا متصلا تحدث عليه » معد امامنا إذا 
واصلنا العملية ؛ في أي انجاه كان . هذا القاع الممتد ابدا في كل ااه › 
هو الكل » رهو لايمكن تصوره إلا ابثداء من المكان والآن اللذين نكون 
: فيهما » وقد جًاوزانا من كل الحهات في صرورة تتوالى إلى غير نهاية . 

وعلى هذا الدحو » يبدو ان الكل ليس سابقا على. اجزائه فقط من 
الناحية الوحودية » بل أيضا من الداحية المنطقية . هذا لانستطيع ان 
نذهب مذهب من يعتقدون ان الكل هر ججموع احرائه » وان الفكر هر 
الذي ينشئ الكل من هذه الاجزاء » ففي هذه الحال يصبح الكل فكرة 
لامقابل ها إلا بجحموع الاجراء في الوحود . وهذا يعطي الارلية للفكر 
على الوحود » ويوقعنا في المثلانية . 


1۰ وهذا ينتهي إلى ان المذهب اله اسفي لمكن ان يكون 
آي مذهب يفرض على الواقع قسرا » ونما ذاك الذي يكون صررة عن 
الوحود المشخحص ما هو الكل . وهنا نتساءل: إلا يودى هذا إلى حعله 
مغلا ؟ وحن نرى » ان المذهب الفسلفي لا يمكن ان يكون مغلا » وان 
کان تعہیرا عن الكل الواحد الذي لاكل سواه . ولكن هذا لايمنع الفكر 
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من ان يكون منفتحا » فهو في الكل » والكل مطلق لايحده حد . وسن 
هنا كان التفكير الفلسفي ح ر كة مفتحة على كل ماف داحل الكل » 


والحقيقة ان الكل نقطة تلاقي افعالنا جميعاً » كما هو نقطة تلاقي 
حوادث الصيرورة الي صدرنا عنها نحن والموحودات الجرئية كلها . بيد 
ان تلاقي المرجحودات والحوادث فيه تشسسيصا »› يجعل منه بجالا جردا 
لتلاقي افكارنا عنها » واقامة الفسلفة الي تدرك العلاقة بيدهاءوتنتهي إلى 
تفسيرها تفسررا شاملا ودقيقا في وقت واحد معا. وهذايوكدمرة 
أحرى » ان التفكير اجرد » وان استغنى عن الوحود المشخحص 
لايسئغي عن صورته ابجردة . فنكأن هناك صلة ميمة بين التجريد 
رالتشحيص عل العرفة توأم الوجود » ومنطلق تفسير فلسفي له : 


بيد ان ادراكناالكل » إذا كان ادراكا تقدمه لنا التجربة الفلسفيةء 
ولا بمکن ان نستنتجه منطقيا من أي مر آحر »› يكن ادراك ماهو 
مرتبط بهذه التجربة » بحاجحة هو أيضا إلى الاستنتاج المنطقي » وان كان 
هذا الاستنتاج مكنا بحد ذاته » ريمكندا ان نلجا إليه في الحالات الى 
يكون فيها وضع المحرئيات في الكل غامضا . بيد انه إذا كان بامكان 
العقل البشري ان يفهم مايحدث للجرء من حلال مايحدث في الكل » 
غير ان العكس ليس في طاقثه » لأن الكل يتضمن من الاحراء واحزاء 
الاحراء مالانهاية له من ناحية » ولأن بين احزاله واحراء احراله 
علاقات كثيرة متداحلة ومتشسابكة من ناحية أحرى : وهذا ماحعل 
غالبية الئاس يشيحون بتفكيرهم عن الاستنتاج إلى الاستقراء » ويبتعدون 


عن التفكير بالسبب البعيد » إلى التفكير بالسبب القريب . 


والحقيقة ان الجرء يعطى على قاع الكل . وهذا مايجعل الكل 
ماثلا باستمرار حلف الحرء الذي اد ركه الآن » أو الذي اد ركثه فيما 
مضى » أو الذي سأد ركه فيما سيأتي » مهما ضربت صفحا عنه تحريدا 
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فكل ادراك هو ادراك للكل »› وان كان اهتمامنا. هو الذي يجرد الجرء الذي 
هو موضع قصدنا مله » فيستقطب هذا الادراك . ومايدل على ذلك » انه 
يكفييٰ ان اشيح بنظري عن الموحودات الحرئية جميعاً . حتی احد ان 
الكل بحضر لي » وهو يتجاوزني من كمل جانب » واضعا في متداول 
فكري "الوضوع " الذي ينعكس لي مذهي الفلسفي . 
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الفصل الثاني 
الصيرورة الخلاتة 
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١‏ إذا انعمنا النظر في الصيرورة » وحدنا انها بعملها الدائب 
الدائم » توحي الينا بأن الوجود الذي تمتتح منه هو مصدر غير نهائي 
لاينضب . والحقيقة انه طاقة ضما امكان اللخلق المتجدد › فالوحود هر 
كل الصيرورة » لاالصيرورة الماثلة مام احد الوحدانات في احدى 
اللحظات . رإذا حق لدا ان نستخحدم المقياس الزماني » كان لابد لدا من 
ان نقول : انها صيرورة الحاضر المنبثقة من صيرورة الماضي › والمستمرة 
ي توحهها نحو المستقبل . 

١‏ ومن هنا كانت علاقة الصيرورة بالموحودات الحزئية 
الي تخلفها وراءها هي علاقة حلق . غير انه حلق كيفي ليس له صلة 
بالخلق الكمي : إذ ان الصيرررة هي صيرورة الوحود الذي هر الكل › 
ركل مامحدث لايريده شيئا » ولاينقصه شيا » ونما هي زيادة من 
موجود جزئي تنضاف إلى موحود حزئي آحر . 

رهكذا فان التغيير الذي يحدث هو في تعاقب الصور المختلفة على 
اموحودات الحرئية تعاقبا جعلها تبدل صورا غير صورها » أو ينقلها مسن 
الوحود إلى العدم » أو من العدم إلى الوحود . 
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وبذلك يظل الرحرد المشحص هر هو من حيث الكم » وان كان 
لايظطل هو هو من حيث الكيف . قد تكون هناك إضافة كم إلى كم »› 
أر انقاص كم من كم بالنسبة إلى الاجزاء » تستتبع تغير الصور الحرئية» 
ومن نمة صورة الكل › ولكنه مامن شيء من الزيادة أو النقصان بمكن 
ان يطرأً على الكل . والحقيقة ان كل موحود جزئي هر نتبجة حركة 
الصورورة » ابتداء من الوحود . ولمذا فهو استمرار للوحود في الوحود 
ذاتهء وقد انضافت إليه الخصائص رالصفات ال منحته الصيرورة اياها: 
فالوحود بعطيه قرامه الذي هو به موحود › والصيرورة تعطيه حصائصه 
العامة وصفاته الخاصة » أي اللنصائص ال يشتارك بها في نوع آر جنس 
يشمي إلبه والصفات الي يتفرد بها من دونها جميعا . ويكون هذا تيجة 
التقاء موحود بموحود ار أکثر . وهو قد یکون عارضا وقد یون 
حوهریا . وهذا فهما يتفاعلان تفاعلا لایلہث ان یرول بافتراقهما » أو 
یستحکم فیکونان موحودا حدیدا » یظل قائما مام یعرض عارض 
يودى إلى فساده . وهاتان حركتا الكون والفساد والنغير اللعان اشار 
اليهما ارسطر . رمن هنا كانت الموحردات الجرئية عرضة للكرن 
والفساد » وكان الوحود المشخحص مما هو كذلك ».معرل عن الكون 
والفساد . وهذا بع » ان مایکون ویفسد هو فيه › وانه هر ذاته 
لایکون ولایفسد . 


١‏ بيد ان الصيرورة وما يتبعها من كون وفساد رتغير 
تتضمن معنى الامكان : اىکان التغير لموحود جزئي من حال إلى حال » 
رامکان کون موحود حزلي بعد ان م یکن » وامکان فساده بعد 
كونه. وهذا يعي ان الصيرورة هي الامكان الذي يتحول به الورحود 
المشحص إلى حوادث وموحودات حرئية » وانها لاقف عند هذا الحد» 
بل تتابع ح رکتھها في صررورات جزئية » هي امتدادات مغايرة للصيرورة 
الكبرى .وهذا يبين ان الصيرورة هي أم الامكانات كلها » منها ولدت 
الحياة من الحماد » وولد الرعي من الحياة » فكان اللبات واحیران ا 
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حانب الحماد واتى الإنسان تتويجا طمذه الكائنات . ولم تقف عند هذا 
الحد » بل حعلت كل هذا اجناسا وانواعا واصنافا وفصائل يتولد منها 
افراد ختلفون في بعض الصفات » ومتماثلون في بعضها الآحر . 

اتا الامكان فقد كان » لأن هناك صيرررة وتعددا › لأن 
الصيرورة هي الي تحول الواحد إلى متعدد . وهذا كان من غير الملمكن 
الاحذ بالوحود وحده » لما في ذلك من نفي للتعدد » ونفي للامكان » 
ونفي للحرية » حنى لو كانت جزئية . 


رالحقيقة ان هناك امكانا » لأن هناك تعددا: فالوجحود وان كان 
واحدا» لكنه ليس بسيطا فهر محرى من العناصر مالا يعد رلامحصى 
والصيرورة هي الي E O‏ 
وحوااث » كال نراها ونسعمها ونلمسها ونذوقها ونشمها ال .. 
وهذا یژدی ا إلى الكون والفسان والتغيرات الكثيرة املف ة 
ال تطراً عليها مابين كونها وفسادها . ومذا كانت التغيرات المحتلفة 
ممكنة مابين امكانين حديين » هما الكون والفساد اللذان يتناولان 
وجود الموحود . 


غير ان التعدد ليس فكرة حالصة» وانما مرتبطة .مموحودات 
وحرادث . ومن هنا کان مضمون الامكان وحوديا مشحصا »› لافكريا 
جردا وان كان الفكر اجرد يستطيع التعامل معه . وهذا مايجعل التفكير 

ئا من ناحية أحرى » سراء اكان استقراء أم استنتاحاأم نماثلة » 
ويجعل المعرفة من مة ممكنة هي الاحرى . ومذا كان من غير الممكن أن 
أحذ بالوحود وحده » كما فعل برمنيدس › ولابالصيرورة وحدها› 
كما فعل هيرقليطس » وكان الحمع بينهما في رأينا » أكثر مطابقة ما 
يجري في الواقع : فالأحذ مما يراه احدهما دون الآحر › مسن شاأنه ان 
يوقعنا في شحالات شنيعة »> منها انكار الامكان والصيرورة والتعدد › 
0 العلم وقوائينة بانكار الثبات والنظام . 
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وإذا انعمنا النظر قليلا » وحدنا ان الامكان ليس جرد تصور ذهي 
نسعى إلى تطبيقه في الواقع » ل هو جملة من عناصر واشياء طبيعية 
ينضافب اليها تصور يلائمها على نحو من الأنحاء لتصبح بعد معاملتها 
بطريقة من الطرق »› شيعا حديدا ماكانته قبلعل . مكلا ابدعت الصبرررة 
الوحودات المحرئية » وابدع الإنسان الادرات والاحهزة المحثلفة » 
وكذلك الموسسات والنظريات على احتلانها» الخ ... وسن هنا م 
يكن الامكان جرد تصور » بل حتميات طبيعية واحتماعية وذهنية 
ينضافب بعضها إلى بعض » لتتحقق لي شيء من الأشياء » أو نظرية من 
النظريات . فالامكان لايختلف عن الوحود إلا بأنه مسازال شينا حديدا 
خفيا ينتظر الظلهور . وهذا يعادل قرلدا : انه متحقق ناقص ف الوحود 
الشحص ومعرفة الإنسان » وهو يننظر الصيرورة لتقلفه وحودا متحققا 
کاملا منکشفا لادراکنا . 

۱ وهكذا يكون الامكان » رلاسيما بوضعه العنصري › 
هو التحقق ذاته » وقد اتخ وضعا تأليفيا من موحود امحل إلى عناصره 
الازل » شم عاد فاتخذ شكلا حديدا » أو وضعا تاليفيا من عناصر 
بسيطة » سواء اكان هذا نتيجة حادث طبيعي أو وليد فعل انساني . 
فكل شيء أر حادث له حذوره لن الوحرد» وما يطرأ هر الكون 
والفساد » اذالعتاصر قد تأتلف » والموتلف قد يتحلل إلى عناصره . 
ركل هذا بمحدث في الصيرورة الممتلفة » وان كنا تصور حدوثه في 
الفراغ : فما هو امتلاء لي الوحود يصبح فراغا في الفكر . 

بيد أن الانتقال مسن الامكان إلى الوحود يكرن على نحوين : 
بالصيرورة والفعل . بالصيرورة كما نشاهد ذلك ي الطريعة كأن يست 
ابات من الأرض» وبالفعل كما بمكنسا ان نوحد شيعا من الأشياء؛ 
كما نفعل لي حياتنا اليومية كأن نصنع من كتلة من اللخشب مقعدا أو 
صيوانا . ولكننا ني بعض الاحيان.»فد نقرن بين النحوين معا » فنبذر 
٠‏ الحب في الأرض » ونارك الباقي للصيرورة » الي تنبت الحب » ولا 
تلبث ان تمي النبتة . 
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ولكن إذا كان الامكان نقصا من جهة معينة » فان الفعل الذي 
هو كماله » هو الذي يحوله إلى موحود متحقق من هذه الجهة ذاتها . 
ولمذا كان الامكان نقصا متجها إلى كمال معين من حهة معينة . نقول 
من جهة معينة » لأن الكمال الذي يتحقق من حلالمها» فد يعد نقصا 
من حهة مغايرة » ويتطلب كمالا آحر من حهة مغايرة . وهكذا إلى 
غير نهاية ... ولكن هذا يصدق على المرجودات الحزئية لاعلى الرحود 
الشحص » الذي يكون .ما هو كذلك متحققا بكامل' امكاناته في كل 
لفلة › » على الرغم من استمرار صيرورته الدائبة ابدا. 

وهذا يعن » انه مامن امکان مطلق » وان الامکان نسي دالا . 
فإذا كان الامكان وليد حركة الصيرورة في اظهار ماكان حافيا » بنقله 

من الوحود بالقوة إلى الوجود بالفعل » > کان لابد له من ان يتبع هذا 
الوحود الدي كان بالقوة واصبح بالفعل › وان يكون حرلياً مثله » أي 
نسبيا . بيد ان الامكان المطلق هو امكان الكل » رالكل ماکان مكنا في 
يوم من الايام » لأنه متحقق مدذ ان كانت الايام . بل انه من العبث 
تطبيق فكرة الامكان المطلق على الصيرورة إلا تجريدا › لأنها تحدث 
بالفعل في الوحود الذي هو الكل » وحدوثها فيه يؤدى إلى صدور 
الموحودات المرئية عدها » بظهورها من اعماق الرجحود بعد ححفاء . ومن 
هنا كانت الصلة رثبقة بين الممكن عقلا » والمنحقق فعلا » إذإن الأول 
هو الصورة النحردة للثاني » وهي تنوب منابه في التفكير . 

۱ وهکذا بمکسا ان نقول : ان الوحود موحود ولانستطیع 
ان نثبت له صفة غير وحوده . هذا إذا از لنا اصلا › أن نعد الوحرد 
صفة ! ولكننا اضطررنا إلى استحدام هذا التعبير » لأننا لانستطيع ان 
نابت الوحود بغير نفسه » مادام هو أساس اثبات ماعداه . ولكن » ترانا 
ا نفعل مافعله اؤلئك الذين يتكلمون على ماهو سبب ذاته؟ اننا نرى 
ان هناك وجه شبه بین الناحیتین , ولکندا نعده شہها حارحیا » ولانشبت 
ماوراءه من مضمون فنحن نعبر عن وضع الوجحود بصرف الئظلر عن 
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سببية يتضمنها هذا القول » إذ اننا نعتقد » ان السببية أمر لاحق على 
الرحود » وليست امرا سابقا عليه » ليمكن تطبيقها بصدده » والسوال 
عن سببه . وهذا كاف في رأينا » لسقوط السببية الذاتية في التفكير 
الفلسفي . 

وهذا يعن » انه مامن موحود هو سبب ذاته : لأن السببية الذاتية 
تنطوي على تنائتض في الحدود» فالسبب والمسبب شيء واحد من حهسة 
اولى » والموحود وعدمه شيء واحد من حهة أحرى : فالموحود مو حود 
عا هو سبب » ومعدوم عا هو مسبب في مرحلة اولى » لكي ينقلب إلى 
موحود ماهو مسبب » ومعدوم ماهو سبب » في مرحلة تالية . 
وذاكم هو السحر بعينه ! 

ومع ذلك » هناك سببية تصح على كل ماهو حزئي » هي 
الصيرورة: انها هي السبب الأرل » ولولاها لما حدث حادث » ولا وقع 
فعل . وما انها صيرورة الكل » كان لابد لها من ان تكون ازلية › وان 
تبقى ابدية . ومن هنا كانت مرحع الزمان في تواليه ولاتناهيه › أي ان 
کل مايحدث فی الزمان بسب » لابد له من ان ينتهي بسلسلة الاسبہاب 
التولد عنها » إلى صيرورة الوحود » الي هي السبب الأول لكل 
ایگ 1 

والحقيقة ؛ إذا كانت الصيرورة هي السبب الأول لكل موحود 
کان الوحود المشخحص حومصدره الذي لامصدر غرره . وهذايعادل 
قولنا : انه مامن سببيه ذاتية . وإذا حارلنا ان تتساءل على الحو ذاته » 
عن سبب الوحود أو الصيرورة › م يكن هناك مسوغ ذا السوال » 
لأن مايحدث حينذاك » هو نقل مشسروعيه السوال سن محال الجزء إلى 
تحال الكل . وبذلك يتم الائتقال ماهو مشروع إلى ماهو غير 
مشرو . 

وهذا ينتهي بنا » إلى انه ليس هناك مبدا وراء الوحود » فهو المبدا 
الأول الذي يستند إليه كل مبدا . انه المبدا الوحودي الكامن وراء كا, 
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مبداً معرني » أو المبداً الشحص الذي يستند إليه كل مبداً بجرد . وهذا 
ماحعلنا نرى في مبدأى الموية والعلة الكافية مبدأين وحوديين » يسند 
كل منهما مبدأين جردين : فمہدا الموية يسند مبدأى عدم الشاتض 
والثالث المرفوع » ومبدأ العلة الكافية يسند مبدأى السببية والغائية . 
TE‏ 

۲ وهکذا یکون هناك الاحدوان قبل صدور أي موحود 
حزئي عنه » وهو يتحول إلى وحود مشسحص محرد صدور الوجحدان 
عنه » وتجزيثه إلى موحودات حزئية وهذا يكون بفضل الصبرورة الي 
ولد عنها الموحردات والحوادث » وهي تكون .محملها ماندعره 
.الراقع . غير ان الموحودات ومايطراً عليها من حوادث » على قسمين : 
الأشياء ما هي كائنات غير حرة وغير عاقلة » والوحدانات رومي 
الكائناث الحرة العائلة. 


۲ وهكذا يكون الواقع كل ماينتج عن الصيرورة من 
أشياء وحوداث » ووحدانات وافعال » في لظة من اللحظات . رمن 
هنا كان الواقع واقعين : واقعا بخضع للحتمية المطلقة » ورأقعا ترتبط فيه 
الحرية بال حتمية . الأرل واقع الأشياء والحوادث » والثاني واقع الإلسان 
رالافعال . ولكن كل هذا ينتهي إلى الحتمية المطلقة » إذ ان الحرية 
الإنسائية قصرة ألمدى » وهي تنقضي بانقضاء الفعل الذي مايكاد 
ينشهي» 'حتى يتحول إلى حتمية مثل سائر الحتميات . 

وهذا يعن » انه مامن فعل حالص » لأنه مامن صيرورة حالصة : 
فالصيرررة من شأنها ان تخلف موحودات جرئية وراءها » تارك كلا 
منها لصيرورتها الخاصة . رالموجود العاقل الريد لايختلف عن سائر 
الموحودات إلا بأنه يقوم بأفعال » ولايغضع كليا للحرادث دائماً . 
ولكده حدرد في وحوده ولي فعلله بالموحودات الاحرى وحرادثها 
افعاها . روهذا ماجعل فعله غير حالص . انه مامن شيء حالص غير 
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الوحود على حدته والصيرورة على حدتها . وهذا لأنهما بجردان » أي 
لأنهما فكرتان أمّا الفعل فيبقى غير حالص» لأنه تابع ها في تحققه » 
رلأنه صادر عن الإئسان في اصله . 

رالحقيقة ليس صدور عدد من الموجودات الجرئية عن الصيرورة 
يوتفها عن الح ركة بين صدرر وصدرر » فحركتها دالبة دائمة . ولكن 
ججحرد صدور احدها عنها » بخلتق فيه نرعة انفصالية إلى -حد ما »تسببها 
اللحظة واكان الخاصين اللذين يخلعان عليه تفرده واستقلاله . ولكن 
هذا لايستوجحب انعراله عن تيار الصيرورة الي تقيم علاقات بينه وبين 
الموحودات الحرئية الحيطة به من جحهة » ربينه وبين الوحود من حهة 
آحری . ولکن شتان بين علاقة وعلاقة: فعلاقة شيءَ بشيء هي علاقة 
حتمية » وعلاقة وحدان بشيء أو وحدان آحر » هي علاقة فعل أي 
علاقة حرية بحتمية أر بحرية . 


رهکذا يکون کل شيءَ مستقلا عن کل شيء ومرتبطابه ې 
الرقت ذاته . ولكن الحتمية البحثة تكرن الرباط حينا» والحتمية 
الموحهة بالفكر والحرية تكون هي الرباطحينا آحر . وهلا وذاك ما 
كان هما ان يكونا لولا الرحود رصررورته »إذ ما من علافة مطلقة إلا 
علاقة الوحود بالصيرورة » وكل علاقة بين موحود حزئي وموحود 
حزئي آحر هي علاقة نسبية » ولاتخرج من نسبيتها إلا بارتباطها 
بالصيرورة الكبرى في حضن الوحود » حي تتساوى نتيجة الفعل اسر 
ونتيجة الحادث الطبيعي » من حيث ال حتمية . 


ومن هنا كان هناك طريق راحد في الخلق » هو الطريق من 
الوحود إلى الموحود الجرئي ولم يكن الا تجاه المعاكس صحيحا : 
فالموحود الجزئي جد مقوماته في الوحود » وليس الوحود هو الذي بجد 
الكلية تتجه من المعقد إلى الاقل تعقيدا . 
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۲ غير ان المرحودات الجرئية » إذا كانت جيعها تتبع 
صيروراتها فهي تتبعها على انحاء مختلفة »وفقا لكونها جرد أشياء أو 
كائنات حية نباتية او حيوانية أو السائية .ان الحيوان من بينها جميعا 
يتميز مركز توجيه ذاتي أَمّا بالغريزة أو بالعقل » والإنسان وحده يتمع 
بالعقل من بين انواع الحيوان . ومن هنا كان وحده على الرغم من 
حضوعه للصيرورة » يفيد منها لصالمحه » بتوحيه جره منها في الوحهة 
ال يريد . وهذا مايعبر عن اصالة الإنسان الحقة › الي هي نوعية بعامة» 
وال يكن ان تدحذ صورة الاصالة الفردية بخاصة . 

وهکذا کان كل مايجري ي الوحود » يجري من دون وعي يعيه» 
إلى ان قذفت الصيرورة من صلب الوحود كائنا حرا عاقلا هو الإنسان 
الذي كان بامكانه ان يعي الرحود وصيروته وموحوداته والعلاقات 
القائمة بينها . عندئذ اصبحت الصيرورة والوحود وما ينتج عنهما صن 
موحودات تدرك على مستویږن : وحودی ومعرف » واصبح بانکان 
الكائن الواعي ان يتابع بصيرورته الإنسانية » عملية الخلق فيبدع بفکره 
وارادته » عالما حضاريا» يقيمه فوق العام الطبيعي » منشقاعنه › 
وقائما على اساسه . فانضافت صيرورة حديدة إلى الصيرورات الجرئية 
الاحری الكثررة » المشحركة في تيار الصيرورة الكبرى . ولكنها كانت 
من بینھا جمیعا اهمها اطلاقا › إِذ كانت وحدها مرشحة لتغيرر معام 


العام الطبيعي . 


وبهلا يبدو ان الصيرورة مبدأ تجزيء » واڻها لاتنشج غير 
الموحودات الحرئية » سواء الأشياء والوحدانات الفردية . غير انها فضلده 
عن ذلك » توزع ثراءها الذي لايتناهى على الأشياء المحتلفة » وترود 
بالمواهب المحتلفة » الافراد المحتلفين . ومن هنا كانت هي ال تتح 
فرص التلاقي بين الأشياء رالأشياء زيين الافراد والأشياء »> وبين الافراد 
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والافراد » فيكون التطور الطبيعي » والبناء الحضاري والتواصسل 
الإنساني. وهذا يبين ان E NT TT‏ 
الإنسان ويستكمله بالبناء الحضاري والتراصل الإنساني. 

ومن هنا لم يكن الإنسان مرتبة من مراتب الطبيعة فقط » بل 
لمرتبة الي تستکمل ذاتها بها أيضاً . انه الامكان الكبير » الذي يتحول 
إل الندقي النضاري الكير-: 

۲ والحقيقة » إذا كان الإنسان هذا الامكان الغن الذي قذفته 
الصيرورة بين المرجودات الكثيرة المحتلفة الي قذفتها » كان لابد له سن 
ان يخرج من القوة إلى الفعل » ما لايمكن للصيرورة الطبيعية ان ترجه 
بح ركتها . وهذا مايدفعنا إلى ان نتوقف عبد الامكان عموما» وعند 
الامكان الإنساني على وجه الخصوص . 

۲ غیر ان الناس عموما یفکرون لی امکان جرد» یبقی هر 
هو انى تهنا » وفي أي زمان كنا . ولاشك ان عام الامكان الذي 
يلجورن إليه في تفكيرهم »> ضرورى لفهم الواقع والتصرف حياله . 
ولكن عده كل شيء هو النطاً بعينه » إذ ان الامكان لكي يتحقق › 
لابد له من ان يتحصص في حتمية مواتيه للفعل الذي نرسع القيام به . 
فإذا كان فكريا » كان بحاجة إلى حثمية فكرية » وإذا كان عمليا » كان 
بحاجة إلى حتمية عملية . وهو لي هذا الال أو ذاك بحاجة إلى تلصيص 
الحتمية ت خصيصها اللازم . 

والقيقة ان الايكان وا و و 
حارجه أو سابقا عليه » إلا بالسبة الينا في مانتصوره ومانفعله . عدد لذ 
يعكننا ان نتصور ماهية تمشال نحن مقدمون على صنعه » فندحلها إلى 
كتلة الرحام الي في تصبر ننا في سبيل نحقيق هذه الغاية . وهنا لابد لبا 
من ان نلاحظ ان فعلنا توسط الطرفين » فنقل الامكان إلى الرحود › 
ولكن حتمية متاحصصة هہ هي الرحام » وكان من الممكن ان تكون من 
النحاس أو الابنوس الخ. ا .. ولکنه م یکن بالامکان صنع تمثال سن 
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افکار » إذ ان هذه إذا كان هما ان تصنع فهي لاتصنع إلا فكرة التمثالء 
ما التمثال ذاته فلا . وهذا يويد ماذهبنا إليه من وحدة النظر والعمل > 
الي طالما اشرنا الها . ولكن تحويل الماهية إلى موحود » لمكن ان 
يكن إلا في الامور الصناعية أر الفنية كصناعة الكرسي أو نحت 
التمثال. أمّا لي الامور الطبيعية » فهو غير تمكن إلا في الع الراحد أو 
الصنف الراحد » بالتلقيح » مشل اكساب البرتقال الحامض حلارة 
البرتقال الحلو . وهذه العملية كانت ممكلة › لأنها استحدمت التفكير 
بالماهية في تحريل بعض صفات المرحود. فالتفكير هو البعد الذي نقيمه 
بيننا وبين الوحود للتعامل معه تعاملا حرا » مستحدمين عداصره أو 
مرموزاته للتأثير لي حقيقته الفعلية » وتبديله حالا غير حاله. وهذا ما 
مجعل من فكرة الامكان وسيلة لنقل الموحود من وضع إلى وضع » أو 
من صورة إلى صورة » أو تحويل عدد من الموحودات إلى موجحود آحر 
هو تأليف بينها. بيد ان الفكر ليس مستقلا عن الوحود فهر يلاح ظ 
صدرورته » ويتلقى دروسها البدعة › الي لايقف جرد مشاهد سل آمام 
ابداعاتها › بل يتجارزها إل اہداعات من عنده » ماکان للصيرورة ان 
تأتي بها لولاه . فكأن الوحود يتضمن الفكر بالقوة» وما على اللهن 
إلا ان يستحلصه منه . ان الوحود بتوليده الموحودات الحرئية بحركة 
صررورته وبتغيرره صور هذه الموحودات صورة بعد صورة › انما يكشف 
عن غدى امكاناته » الي باستطاعة الذهن ان يستوحيها على انحاء 


۲ وهكلا يبدو ان الممكن هر التحقق على صورة من 
الصور » وقد تحول إلى صور أحرى م تكن له . ولمذا كان تحرلا 
بالصيرورة من موجود إلى موحود آحر »كتحول الماء إلى بخار بفعل . 
ا لحرارة » أر حليد بفعل البرودة : فالماء هو موحود وقد تحول إلى 
موجحود آحسر هو البحار تارة والحليد تارة أحرى . وبهذا نرى ان 
الممكن ليس شيا آحر غير حركة المصررورة لي تداو ما المىحودات 
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الحرئية ونقلها من حال إلى حال . وماطرا على الأشياء من امكان بتأثير 
الصيرورة » بعكن ان يطرا علينا» ولكن من حلال حرية فعلنا لي بعض 
الاحيان . وهذا يحولنا من حال إلى حال . 

رهذا يعن » ان الامكان ليس فكرة حالصة » بل فكرة مقازنة 
بالوحود : فالامكان وحود بالقوة آي طريقه إلى ان يصبسح وحودا 
بالفعل. ولمذا كان وحودا من ناحية »رفكرة من ناحية أحرى . ومن 
هنا كان مقولة معرفية ننتقل بها من الجهل بشيء كان حافيا عن علمناء 
ٹم ظهر » فأحذنا علما به . وحینما نوحد بين الوحود اللخفي والاىکان 
نجعل من وظيفة الذهن الكشف والتجريد » وتلكم هي آصرة القربى 
بين الوحود والمعرفة . 

وبهذا نحد انه ما من امكان يتحقق في موحود من الموحودات لہ 
ذا کان بینه وبين وحوده هوية توحد بينهما . ولكي محدث ذلك » 
يجب أن يكون هناك تآلف وحودى بين عناصر الموحود » يقابله تراہط 
منطقي بين صفاتها . ولهذا كان الموحود قابلا للتعقيل » وبالشالي 
معقولا. 
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١‏ ابيد أن الوجود المشحص كائن فريد » ليس ثوعاً أو حنساً 
فهو نسيج وحده »رمن هنا کان لالخلف بر كة صيرورته غير 
الوحودات الفردية . وهذا لاجد فيه غير الافراد الي لاتتمائل في صفاتها 
كلها . رالحقيقة ان تماثلها في هذه الصفات حزئي» وسر ذلك يرحع إلى 
الصيرورة الي هي عناق الرمان والمكان اطلاقاءوعداقهما في هذه اللحظة 
وهذه النقطة نسبيا » حيث يفصح الوحود عن مكنون حقيقته 
بالصيرورة : فالوجود هو الباطن الذي يتجلى من خلال الصيرورة » 
والصيرورة هي الظاهر الذي يكشف اسرار الوحود » ويفشي مكنرنات 
حقائقه . هذا كانا حقيقتين جحردتين حقيقة مشحصة واحدة , 
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۳ غير ان الصيرورة توحذ في جردها الزمان » الذي جد 
جراه في سرمدية الوحود . فمن هذا وذاك يكون الواقع الذي هو صورة 
اجرد ار سریڑ اسن سرا ل دوة ین فوت اربان 


ومن هنا كان الوحود مرنا a‏ 
هي الي تشهد على ذلك .انها بحركتها الدائبة الدائمة تشكل منه 
مالايحصى من الموحودات الجرئية » وتخلع عليها صورا ختلفة متعاقبة » 
فتغر من ملاحها وملامح الرحود ذاته . وهذا قلنا : ان الصيرورة هي 
أم الامكانات كلها . انها هي الي عل الموحودات تتماثل 
معأءرهي الي تمكننا مسن تفيير صفاتها وتشكيلها كيف نشاء ضمن 
حدود طبیعتها . رھذا ییقی في حدود جزئیتها . رمن هنا کان تمائلها 
وتبايدها حزئيين » وكانت الجماعات أو الجموعات الي نولفها منها 
تكشف عن حصائص ختلفة احيانا » وان كانت متشابهة المظاهر 
والاشكال . بيد ان احتلافاتها في المظاهر والاشكال › لاتعي احتلانا في 
الخصائص . وهذا كان من الممكن ان يصدق عليها أمر وهي ماعات 
أو چموعات من دون ان يصدق عليها هو ذاته وهي افراد .. 


وهذا يبين ما فيه الكفاية » ان الوحرد ماهو مشخص » ليس 
سسببا لاعاقة انجازاتنا الإنسانية وابداعاتنا الصناعية والفنبية » 
ومؤسسانناالاجتماعية » واا كان على حلاف ذلك » معينا لنا في 
اعمالنا الكثيرة المحتلفة . ولكندا نظل على الطريق » وتظل الصيرورة 
هي مطيتنا إلى اعمالنا وغاياتنا . وكوننا على الطريق يعني كوننا أيضاً 
في صيرورة شبيهة بالصيرورة ال نتطيها . وهذا يعني أيضاً » ان الكل 
في صيرورة وکل مايحدث لا مرتبط ما بمحدث فيه » وکل 'مانستمده 
للقيام بأفعالنا مستمدمنه » وان كنا نطبعه بطابعنا الشحصي» ونعله في 
أرفلة من اللحثلات » معبرا عن شخحصيتنا . 
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وهكذا نحد اننا مندرحون في صيرورة الوحود بحكم اندراحنا فيه 

اننا في نقطة اندراجنا هذه تتفاعل صدرورتنا مع صيرورة أي موحود 
نلتقي به » کائنا ما یکون » وعلی أي نحو یکون . ومن هنا کان هذا 
التلاقي مزجا من الانفعال والفكر والنروع › لایابث ان ينجلي عن 
فكرة كبح فيها النزوع » أو عن فكرة توحه النروع إلى تحقيق غاية 


۳ وبهذا يبدو ان ماهو ابدى هو الصررورة الكلية » ران 
الأنعال والحوادث زمانية تنقضي بمجرد تحققها . رهي ماكان ها ان 
تتحقتقق لولا الصيرورة .رهذا لأن الحرادث احراؤها و لأن الأنعال 
تر كب متنها» من اجل التحقق ب ركتها . 

هذه الحزئية تنطبق علي انا ذاتي ما انا حزء من هذا الكل » له 
صيرورته الحرئية اللناصة » الي تمتطي معن صيرورة الكل . اني تقاطع 
الكان والرمان » منه انطللق في رحلة الحياة » منقلا من آن إلى آن » 
رمن نقطة إلى نقطة » اصنع تاريخي راكتشف ابعاد الكون. وبين حین 
رحين يستوقفي الأشخاص وتشغلي الأشياء . ولكنيٰ سرعان ما 
اسثيقظ على احساس داحلي » اشعر معه اني ضائع مضيع » ران 
أاصبحت غريبا عن نفسي ورعن الوحود » فيحمليٰ الحنين معه إلى 
الوحود الذي ضيعته بذهرلي » رالذي به درامي الحقيقي . عندئذ اصبح 
رایاه واحدا یردد فې انفاسي » وښخفق ې قلبي » ویتسلل في کل حلي 
من حلاياي » فأهتف في جدل لايدائيه حذل : انا الوجود ! 

تلكم هي البداية الحقيقية للافلسف : البدايةاليي اصبسح بها 
الاحدوان واعيا ذاته . لقد استرد ذاته من الضياع في الموجوداد. ابلعزئية 

ومن الانسياح مع آنات الزمان المتحارجة والتفصل بعضها عن بعض, 
وبهذا يتحقق الوجحود الواعي بالفعل » وياطالما كان بالقوة ! 

٢‏ لقد اعنقد الفلاسفة بأن مائقوم به يغيب في اللحظة 

الحاضرة الي تفوت بانقلابها ماضيا لن يعود ابدا . ولكن مافات حقا 
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هو اللحظة الحاضرة من حيث هي حرء من الزمان الفارغ › وبقي اثر 
فعلنا لي الموضوع الذي كان هدفنا منه في هذا العام القائم ابدا» بقي 
في الصيرورة حتمية طبعت موضوعها بطابع لمكن ان يعحوه | إلافعل 
أو حادث جدید . ومن هنا كان الماضي عدما بالنسبة إلى معرفتنا فقط»ء 
وظل بالنسبة إلى الوحود قائما لايريم . وكذلك المستقبل › فهو ليس 
عدما إلا بالسبة إلى معرفتنا . أمّا من ناحية الوحود فهو قائم فيه » 
ینتظر بروزه إلى سطحه » ع موو لمعرفتدا : فالماضي والحاضر 
والمستقبل كلها تعانق معا في حضن الوجحود . وهذا يعي » ان الملاضي 
والمستقبل من عام ابجهول » وليسا عدما بالمعنى الصحيح للكلمة . 
والحقيقة اننا لاندرك الوجحود من حلال الرمان » وأنما استمرارنا 
في سيلان الصيرورة هو الذي يعطينا الشعور بالزمان : فنحن لانمل في 
الحقيقة معنا غير الحاضر الذي يرافق صورورتنا الجحزئية . ولكن انزلاقها 
مع الصيرورة الكلية هو الذي يجعلا من جهة نخلف وراءنا شيا ندعوه 
e‏ المستقيل. 
وهذا يعي » ان مانشعر به مباشرة هو للحظتنا ا لحاضرة » وما نشعر به 
على غير مباشرة هو الرسط المتغير من الوجود المشحص والذي يعطينا 
الشعور بالرمان . ونما يدل على ذلك » اننا نحسب عمرنا الذي نقضيه 
بين الميلاد والموت به . فما نعايشه فعلا هو الصيرورة » ما الزمان فيطل 
الغلاف المثالي الذي يبدعه ذهننا » متصورا انها تجري فيه . وماالشعور 
بالفراغ الذي يمثله إلا لأنه ليس شيعا من دون الصيرورة : فالفرح 
والحزن والا لم والقلق الخ . .. ال نشعر بها هي صيرورتنا الذاتية رهي 
تحثك بالصيرورات الاحرى في حضن الوحود » وماالزمان إلا الرعاء 
الفكري الذي يخيل الينا انها تحدث فيه . 
كان انتباهي مو جهااليهافي تشخيصها »اني ادرك الأشياء في الحاضرءوإذا 
فهذا انطلاقا من جال المشحص الذي يمعي بها في هالة التجريد» الي تحيط 
با لجال اللشحص»فيخيل الي استمرار القشحيص في الوحودكله. ونما يزيد 
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اعتقادي رسوحا بتشحيص الوحود » ان جال ادراكي الشحص يمكنه 
ان يتحرك بتحرك انتباهي أو بانتقالي لي المكان . وهذا يعي » أن الشيء 
الشحص يدرك بادراك مشخص في محال مشحص يتحرك ليشمل 
الوجحود كله . رهذا یدل على ان ماند ر که فی الحاضر وحده مشحص 
واننا مانكاد نلتفت منه إلى الاضي » أو نتطلع منه إلى المستقبل »› 
بيدا التجحريد . ولكن يظل هناك انطباع ملازم بأن اجرد ليس إلا غلانا 
وهكذا يبدو لنا أن الوحود لابمكن أن يكرن حاضراً لتا » لأننا 
حاضرون فيه » ولأن ما هو حاضر لنا هو موحودانه الجحرئية . وشثان 
بين موجودانه اجرئية وبينه | والحقيقة أن حضوره حضور ارز نشعر 
معه » أنه ليس بالدسبة إلينا فقط » بل بالسبة إلى موجحوداته جميعاً . فما 
دمنا فيه » فان حضوره لا یکون إلا أن يکوم كذلك . ولکنه ساس 
حضورنا وحضور موحوداته جمیعا . وي هذه الحال یکون حضرره 
: وحضورنا وحضور موجوداته فيه » بداية التجريد الذي هو في أساس 


کل ججحرید . 
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N4‏ وبهذا يدو أنه لا بد للصيرورة من أن تتكشف عن 
موحودات جزئية » إذ إنها حر کة الوحود » ولا يتكشف عن الوحود 
غير الوحود . بید أنه شتان پین بين الوجود المشحص والموحود الجرئي : 
فالأول حابي لا تدانحله السلبية اوک ن ار ا 
على آي نحو كان » والثاني تدانحله السلبية بوحه من الوحوه » ويمكن 
انتقاله من الوحرد ل العدم . 


۱/٤‏ : خلا شات صبرورة لارحودات المرابة تمي إل 
العدم» حلاف للوحود المشخحص الذي ییقی ادا »> ولا يطاله العدم . انها 
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تنتهي ما هي هذا الموحود أو ذاك » إلى العدم » ولكن لكي عرد هذا 
اللوحود المعدرم فینحقق لي موحود آحر مغایر » لا بد له هو أيضا» من 
أن يخضع للدورة الي مر بها الموجود الأول . رهكلا باستمرار ... 

والحقيقة أنه ما دام هناك وحود مأحوذ بح ركة صيرورته »› يطل 
هناك حلق متجدد رفناء دائم » ولكن بالإضافة إلى الجرئيات الخاضعة 
للصيرورة » وليس بالإضافة إلى الك » وهذا يعي » أن الكمال هو 
الصورة الملازمة للوحود » فهو لي حالاته الي تحعله عليها صيرورته مرة 
بعد مرة » یبقی كاملا لا ينقصه شيء » ولا يريده شيء . ولکن الأمر 
ليس كذلك بالنسبة إلى الموحودات الحزئية › الي تتغير صورها› 
وتكون عرضة للکزن رالفساد . فكونها وفسادها لا يمکن أن يفهما من 
دون الوحود المشحص » فهي مله تكول » وفيه تفسد . 

رالحقيقة أن ما يننقل من الوجحود بالقوة إلى الوحود بالفعل » إغا 
ينتقل بالصيرورة . وكذلك هو أمر ما ينتقل من الكون إلى الفساد.: انه 
یفسد .ما هر موحود م رکب » ولکنه یبقی ما هو عناصر . ومن هنا 
کان العدم يطرا على ال رکب مما هو مركب » ولا يطرا على العناصر ما 
هي عناصر . وهذا يستتلي أنه يتطرق إلى الصورة لا إلى المادة » الي 
تظل ما هي عناصر باقية ابدا . 

٤4‏ رهلا يبين أن الوحود المشخحص غير محدد » وأن 
التحديد يتنارل المرحودات الحرئية في غضرن فترة محددة . إن عدم 
التحديد في الوحود اللشحص ينجلي عن ثراء مثله صيرورة مبدعة تخلف 
رراءها أعدادا لا تحصى من الموحودات الجزئية » هي محدودة طبعا في 
اكان والرمان . 

وما دامت الصيرورة هي في أصل كل إبداع » م يكن من المنطق 
في شيء طرح مسألة الإبداع حارج الوحود المشخحص »+ وبالفالي قېله» 
إذ الوجود المشحص ما هو كل » لا "قبل" له : فال قبل" وال "بعد" 
يصحان على ال حرء » ولا يصحان على الكل . 
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غير أن انلتق والعدم یظلان جزئیبن › کما بیناه ولا يصحان على 
الوحود المشحص » فهو الكل في سرمديته » لا بدء له » لنقول عنه : انه 
حلتی حلقاً کلیاً » ولا نهاية له » لنقول عله ENO‏ 
هنا كائت فكرة الخلق من عدم » فكرة زائفة . إنها زائفة ار لا 
تقايس الكل مقايسة اللحرء : فال لحرء هناك ما يشا ركه الوحود › ويوثر 
فيه » فيحرجحه من عدمه إلى وحوده . وهلا لا يجوز على الكل الذي 
ليس معه سواه » ليفعل به هذا الفعل » ويور فيه هذا التأثير . ومشال 
الجرء هنا هو البيت ٠‏ ومثال الكل هو الوحود المشخص : فالبيت من 
أحل أن يرحد » لا يفترض البناء فقط صانعا له » بل يفارض أيضا مراد 
البناء وأدراته المستحدمة فيه . رهذا مستحيل على الوجود المشحص ما 
هو الكل » لأنه ما هو كلك » ينفي وحود أي شيء خارحه : ينغي 
الصانع والمادة المسبقة والأدوات كذلك فالبيت من أحل أن يعدم » 
تكفيه عوادي الرمان المتواحدة معه » حتى تعدمه .ما هو بيت. أا 
رکرو ل و ا و ا 
ما هو موجحود مشخحص . وهي زائغة ثانياًى لأنها ته تثبت العلة وتنفيها › 
تت اتسلسل وتضيه ء لي وقت واحد معا انها تقول بالعلية وتنيها 
أولاًء حینما تثبت تبت لكل جزئي علة أوحدته » وتنفي هذه العلة عن موحد 
هذا الوجحود . ثم انها تلبت التسلسل وتنفيه ثانيا » حينما تخضع ما 
يجري في هذا العام لسلسلة من العلل الي يتولد يعضها عن بع »› 
وتقف بهذا التسلسل عند علة أولى لا علة ها » فتقع في التناقض : إذ إن 
علة لا علة ها تفرض النقيض ونقيضه » تفترض وجحود الموحد وعدمه 
۴ : فالعا الذي انتهى عنده تسلسل الحوادث » موحود أوحده 
موحد » ولکن موحده لیس له موحد غير نفسه » أي کان موجحودا ما 
هو علة » ولم يکن موجحوداما هو معلول . 


وهكذا يبدو أنه ما من محلق من العدم » لا يالإضافة إلى الكل ولا 
بالإضافة إلى ابحزء » فكل خلق هو ال الصورة والتكوين فقط » ومو بيا 
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هو كذلك ٠‏ يتدارل الجرئيات » ولا يتنارل الكل » إذ إننا حينما نقول 
عنه : أنه يتنارل الكل »,نفع في التناقض فى حد. الكل » حاعلين منه 
ادبن » أي حالقا ومخلوقا » ومن مه ليس كلا . 

رهذا يعني » انه ما من عدم بالمعنی الكامل للكلمة » نهر جرد 
معنى عقلي لا مقابل حقبقي له : انه عدم الشجرة في البذرة وعدم 
البدرة لي الشجرة» أي الوحود بالقوة الذي حدثدا عه أرسطر قبل أن 
يصبح وجودا بالفعل» أو الوجود بالفعل الذي كان في صورة أحرى من 
صور الفعل أي البذرة رالشجرة » وكلتاهما وجحود بالفعل . أماالعدم 
بالدسبة إلى إحداهما أر الأحرى فليس إلا معنى طرا عليهما من العقل › 
إذ حعل من البدرة عدم الشجرة » ومن الشجرة عدم البدرة . ولكن ما 
صدق على الحرء » لا يصدق على الكل . 

r4‏ بيد أن العدم الجرئي يمكن أن يكرن مطيتنا إلى إبداعاتنا 
الإنسانية » كما هو مطية إلإبداعاث الصيرورة . والحقيقة أن الأمر يتعلق 
بفرض الانفصال .الي تتيحها الصيرورة » وبشجريدات الذات الي تعي 
هذا الانفصال رالعلاقات البديلة الي بمكن أن تحوله إلى اتصال مبدئ 
على نحو من الأنحاء . فالانفصال ليس شيئا سوى الصيرورة وهي تعمل 
ثي الاتصال . 

4 وهلا ما حعل الإنسان يستطيع أن ينفذ من خحلال 
الصيرورة الكيرى والصيرورات الحزئية إلى عملية الخلق » فيحصل معرفة 
تمكنه من نمارسة الحلق العلمي والفي في الجالات المنئوعة إمكانا » وإن 
كانت قدرات هذا الفرد أو ذاك لا تسمح له بذلك » إلا ثي ججال دون 
جال . 

ومن هنا كنا نستطيع التعامل مع الوجود ¢ وهو وحدة الادة 
والفكرة » نظريا وعمليا : نظريا بتحويله إلى فكرة » وعمليا بتحويله إلى 
أشياء مصنوعة؟رمن هنا كان بإمكاننا أيضا » ان نحرل الفكرة إلى 
شيء٬‏ رالشيء إلى فكرة.وهدا يرادف قولنا: إن بإمكاننا أن نحول العلم إلى 
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أننا إذ نفعلى هذا أر ذاك » نظل ندرك ني الكل » الذي يتجاوزنا نظریاً 
وعمليا معا ونظل عاجزين مهما فعلنا عن اسننفاده إن نطریاص ار 
عمليا . 


تقنياء » وأن لستحرج من التقنياء الأسس العلمية ال بنيت عليها . بير 


ومع ذلك » لا يمكندا أن نقول عن أعمالنا : إنها أكمل من 
إبداعات الصيرورة . فنحن لا بمكندا أن ننظر إلى أحد أعمالنا على أنه 
كامل » إلا إذا اقتصرنا لي حكمنا عليه » على مقصدنا منه في ظرف 
معين . وهذا يجعله نسبياً ني كماله » أي اقصا . ريدو هذا يلاء › إذا 
تركناه يأحل جراه في سياق الصررورة » وراقبنا ما سيورل إليه على 
الدى البعيد : فهر يظل ناقصا في ذانه » إلى أن تلفه الصيرورة لي 
درامتها » فیصبح جرءا لا يتجرا منها » وبلغ کماله بها . عددئد تد 
الحرية كماهها بالحتمية » لا أية حتمية حرئية » بل الحتمية الكلية 
الكبرى. وإذا كنا نبحث في الإنسان عن الحرية » حلافا للكون الذي 
نتطلع فيه إلى الحتمية فإننا سرعان ما نتبين » ان حرية الإنسان الي 
نببحث عنها » ترتبط في تحقيقها بجثميات جرئية › لا بد ها هي الأحرى 
> من أن تفضي إلى الحتمية الكلية الكيرى . 


٠4‏ غير أن الإبداع يلامس ترشا البومية : فحيدما 
نستيقظ کل صباح › لا نأتي بالتاكيد من العدم إلى الوجود » بل من 
عام حلفناه حلف سباتنا ۽ لنعود ونجد أئفسنا فيه » وأئنا م نغادره » 
وهو یکاد لا یقدم لدا شیا م نألفه » حینما انصرفنا عنه إلى نومنا . انه 
بالتأكيد أيضا قائم هناك › کما کان من قبل » وان کائت صیرورته › 
وما تنطوي عليه من عدم جزئي » لا تتوقف وتظل دائبة أٻدا تحمل معها 
إعداماتها وإبداعاتها معا . إننه حاضر لنا بإمكاناته كما كان » وإن 
کانت صیرورة الأشياء قد غيرت بعض التغيير من صورته العامة . ومن 
هنا کان بالإمکان مابعة أعمالنا الي بدأناها بالأمس » بل كسان 
بالإمکان متابعة جیلنا ما ت رکه له الجيل السابق . 
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والحقيقة إن ما نجربه لي أنفسنا » ونحن نقوم بفعل من الأفعال ». 
هو أن شيا ما في الموقف الذي نحن فيه » يدعونا إلى التصرف بشكل أو 
بآحر » و لم بحدث مرة أن انبعث فعلنا من العدم » وإن كان لا بد 
حدوثه من أن ينبثق من العدم الذي في الصيرورة . إننا منزرعون في 
الوحود المشخحص » وصيرورته لا تي تؤثر فينا » وتدعونا إلى الفعل . 
وإذا كان من فارق بيننا وبين الموحودات الأحرى › فهو اننا نتمتع من 
دونها بالإرادة » ونستطيع أن نستغل فجوات العدم في الصيرورة › 
لنوشي نسيج الوجود بخيوط الحرية المبدعة . 

ومن هنا كنت لي الصيرورة » شأني شأن غيري من البشر › 
أصنع ذاتي فهي حم کونھا جردا حرلیا » مکنن من الاضال 
بأنعالي من الوحود إلى العدم » ومن العدم إلى الوجود » فأصنع كل مرة 
من ذاتي صورة مشحصة كدت احنرتها ها . ولمذا كانت حياتي اتنقالا 
من العدم إلى الوحود » من عدم أصبو إلى اللخروج منه » إلى نحو مسن 
أنحاء الوحود أصبو إلى تحقيقه في ر ل رن اي 
أصنع بها شحصي» وليدة حرييٍ . وما أنها لا تتحول إلى فعل إلا من 
e‏ 
الحتميات الي تكتنفن أيضا » لأن حربي تختار من بنيها » لا مسن 
سواها» ما احدد به شخحصي. وبهذا يدو أنه ما من موقف مستقل 
لشحصي» » أو لأي شحص آمحر » إلا وهو موقف إرتباط في الآن ذاته : 
فحن لسنا في العدم » ولم نكن في يوم ما في العدم » وإن كان العدم 
الذي في الصيرورة شرط وجودنا . 

وهكذا بحد أن الحرية كانت انتقالاً من الوجود إلى الوحود » لأن 
الصيرورة حولت الوجود إلى وحود خلحل » حينما ولدت منه 
موود ر . وهذا ما أتاح للفعل أن يقفز من فوق هوة ة العدم »> 
وان پت يتشبث بمحتمية أحد الموجودات » ويترك ره فيه . بيد أن الحرية 
یندا تقرل ل لی من رقف رافض » آي من موقف له حتمياته 
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ال تناديها مطالبة بتدحلها » من أحل تغيبرها أو تعديلها . والموقمف 
رحتمیاته ليست عدما . 

٤‏ - والحقيقة أن الفعل بيدأ من الكل » وينتهي بالكل › إُذ 
إننا حينما تقوم به » لا نستطيع أن نهمل ما حيط به ف الكل » وحينما 
ننتهي منه » لا نستطيع أن ننتهي منه إلا في إطار الكل . ومن هنا م 
تكن الحرية الي هي في أصله » ناجمة من العدم . رإذا كان هباك عدم « 
ففي تصورنا » وهذا كان الأمر انقطاعدا عن الفعل أو تشبث حريتنا 
بجتميته . وهذا لا يعي أننا انقطعنا عن الوحرد »› ولا ان الوحود 
استحال إل عدم » ونما ان الفعل انتقل من موحود إلى مو جود . 

رهذا يعي » ان ما يقوم الفعل به » هو تكبيف لسير الصيرورة لي 
تجاه مقصود » ولي صورة معينة . فالفعل لا يخثلف في هذا عن الحادث» 
سوى أنه 'حروج من الآلية العمياء إلى الاتجاه الملقصود » ومن غياب 
الوعي إلى حضور الوعي » في سبيل سيادة ما هو إنساني على ماهر 
طبيعي » بصرف النظر عن القيمة المتطلع اليها هنا » من حيث السلب 
والإيجاب » ومن حيث السبية والإطلاق . 
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الفصل الثالث 
اجرید اکان والزماں 
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› روهكذا يبدو أنه في البدء كان الوحود والصيرورة‎ ٥ 
رانه منهما تولدت المرجحردات الجزلية » ومنها الموحرد الحر الواعي‎ 
الذي هو الإنسان . ولكن الموجود الحر الراعي أتى متأحرا في الصيرورة‎ 
» بين الموحودات » وحین أتى » حدث انقلاب جحذري في کل ما كان‎ 
إذ ازدوج الوجود إلى مشخص وجرد » وكان من نتائج ذلك » أن‎ 
أصبح للوحود صورة ججردة هي المكان » وللصيرورة صورة بجردة‎ 
. أحرى هي الزمان‎ 

٥‏ - والحقيقة أن هذا من صنع الإنسان » فقبل جيفه م 
يكن بريد . انه هر الذي أوحد عالما جردا حعله ججالا لدشاطه 
الفكري» وان أبقى على العام اللشحص جالاً لدشاطه العملي . 


وڏا کان ڄيءَ الإئسان انقلاباً يي عالم الطبيعة > فهذا كان نا 
مارسه من أفعال كثررة ختلفة : فببدء الفعل يحدث ما من خلاله يتحقق 
ودره يتقاطع الرمان رالمكان اللذين لا بد منهما لوقوع الفعل . 
ولكن هذا رذاك في سبيل العردة إلى المشحص من خلال اجرد » بملاقاة 
الوحود والصيرورة من حلال المكان والزمان » إذ الفعل لا يتحقق إلا 
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نى الوحود المشحص » ان مباشرة كما في العمل »› وان على غير 
مباشرة» كما في النظر . ولمذا فهو يفال جردا ما لم بتر حدي المكان 
والزمان إلى الوحود المشخحص . 

رإذا أنعمنا النظر ملياً > وحدنا أن الزمان ليس سوى الصيرورة 
وقد فرغت من الوحود » وأن اكان ليس سوى الصيرورة وهي تمسح 
الوحود » من دون أحذ أحذه الاعتبار . ومن هدا كان الوحود هو الذي 
يعطي الصيرورة قواماً » وكانت الصيرورة هي الي تكشف من الوحود 
تراءه . ولکن ay‏ إنشاء فكرة الزمان › 
إذ إن الأرلى ترتبط بالعا م الموضوعي » بالأشياء على اخحتلافها» على 
حين أن الثانية مرتبطة بالعالم الذاتي » بالفعل أولاً » وبالعا م الموضوعي 
0 . وما أننا منكبون بطبيعتنا على العام الموضوعي › 
عالم الأشياء » كان يكفي تتبع حركة الوحودات الحزئية في كل 
الاتحاهات وهي تصير » حتى يكون بالإمكان تكوين فكرة المكان .س 
الرمان فكان بحاجحة فضلا عن ذلك › إلى الانكفلاء إلى الذات » وتامل 
فعلها وعلاقته بالصيرورة » حتى تنكون فكرة الرمان » أعيْٰ الزرمان 
الوضوعي . 

6٥‏ بيد أن هذا وذاك متعلقان بتجرید سساپق على 
تجحريدهما» هو تحريد الذات من الوجدان . فما تكاد الذاٽ تتجرد من 
الوجحدان » حتى يبدأ الوجود المشخحص يتجرد معها » وبتجرده يبدا 
يتجرد المكان رالزمان والموحودات الجرئية الي تحتل أحزاء الكان » 
وتتغير تغيراتها المتعاقبة المحتلفة في الزمان . ومذا جحد نفسها آمام حشسد 

من الموحودات الحزئية الي تترايد عدداً » وتخضع لتغيرات تتناول صفاتها 
> ما يساعدها على توسيع نطاق المكان » ومد مدى الرمان . ولا یزال 
هذا شأنھا » حتی عل منهما حقیقتین غير متداهیتین تضمان عدداً لإ 


يتناهى من الموحردات المتداهية ¢ رهي قف بين هذه المورجحودات غير 
المتناهية عددأء في مکان وزمان ییدران ما غير متناهیین . 
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والحقيقة أن الزمان يتحقق بتحقق الفعل الذي يقوم به الوحدان »› 
لا العكس كما هو معتقد . ولكن الفعل ما كان له أن بمحدث لرلا 
الصيرورة التي هي إمكاناته ‏ وال تصبح في مرحلة لاحقة هي. الي 
ري في الزمان . أمّا المكان فيتحقق بدانج الفعل » وليس ناتج الفعل 
هو الذي يتحقق في المكان » كما تعودنا ان نرى : فناتج الفعل ما كان 
له أن يتحقق في حدمية من الحتميات › لرلا الوحود الذي تتابع فيه 
صيرورته» والذې يتحول إل مکان تصررا » .محرد حدوٹها في مبعداً 
ومنتهى . ومن هنا كان هناك وتلازم بين الزمان والذاتية » ونلازم آلحر 
بين المكان رالموضوعية › وكان هذان التلازمان نابعین من تلازم الذات 
العارفة وأشياء العام المعروفة » بتجريد يستدد على الوحد » الذي هو 
علاقة وجدانية بالوجود . وهذا ينهي إلى أن العلافة الذائية الموضوعية 
هي تجريد لعلاقة الوحدان بالموحودات على أساس من ارتباطهما 
بالوجود المشحص ذاته . 


وهكلا يكون الرحود المشخحص هو ملتقى المكان والزىان » 
ولكن ف التجريد : فهما لا وحود حقيقي هما إلا في الصيرورة الي 
تحردهما الذات من حركتها » من حلال ما تخلفه وراءها من موجودات 
جرئية » يتعاقب بعضها إثر بعض » في حوادث تنتج عنها : إذ الرحود 
الحقيقي للصيرورة لا بمكن تصوره إلا نقطة في المكان تسنغرق زمانا . 
وهمذا كان الشعور بالرمان مرافقا للشعور بالمکان : الیسا معا تجريدين 
من المحركة ؟ فكما أن الشعور بالزمان يبدأ مشخحصا » ثم يأحذ بالتجرد 
والتموضع » كذلك يكون المكان فهو مرتبط في البدء بالشعور بالجسد 
راحتلاله حزءا من الوحود » ثم يأحذ بالتجرد والتموضع . غير أنه 
یکون هو والزمان متلازمين في البداية » ثم لا يلبث أن يستقل أحدهما 
عن الآحر . وهذا ما بخلع عليهما صفة الموضوعية . وهاتان مرحلتان 
تعزز أولاهما نظرية ايدشتين › وتعرز انيتهما نظرية نيوتن : فلسبية 
الكان رالرسان روحدتهما تصدق في التشخيص » رإطلاقية اللكان 
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والزمان رانفصاهما تصدق في التحريد . وهذا يعي › ان الكان والرمان 
يظلان متلازمین ومرتبداين » ما دمنا حول أنفسنا في تفكيرنا وعملنا » 
وانهما يبدآن بالاستقلال رالانفصال كلما أحذنا نبتعد عن دائرة 
مشاغلنا اليرمية وارتباطاتنا المشحصة . 

وهكذا جد أن ما جرى بالدسبة إلى فكرة الرمان » حرى ما 
يشبهه بالدسبة إلى فكرة المكان » وان كان دور الجسد هنا اکٹر بروزاً 
منه هناك. غير أن عمل الذات يتدحل من بعد » فيثحل من الحسد 
مدطلقاً له» لتأسيس فكرة ال الادقا فن الشعرر الق غص باغ 
الذي يحل المحسد فيه . ويكون هذا بالتدريج بحسب تفتح الوعي ونموه › 
ثم بحسب ازدياد المعلومات عن هذا العام وبقاعه القريبة والنائية 
المحتلفة . وهنا ي ن للمعلومات المحغرافية والفلكية أهمية كبيرة في 
تنمية فكرة المكان وتجريدها . 

6٥‏ ولكن فكرة المكان تقارن بالعا م المخارحي » حلافاً 
لفكرة الرمان الي تقترن بعالمنا الداحلي . ولكن عمليي التفريغ والتعميم 
لا تكونان من دون عالمنا الداحلي : فهما تحریان فيه . ومن هنا كانت 
الح ركة .معناها الضيق * أي بمعنى النقلة » شركة بين العام اللخارحي 
والعا م الداحلي . وهذا يجعل المبادلة مكنة بينهما » بحيث يتحول ما 
يجري في العا لم الداحلي من رغبات وتصورات وتصميمات وتقريرات 
اخ ... إلى أفعال تأحذ جراها في العام الخارحي . 

بيد أن إمكان اتصال عالمي الداحلي بالعا م اللشارحي لا يلبث أن 
يودي إلى مکان آحر » هو إمكان الاتصال بعالم الآحرين الداحلي : 
ففي الكان والزمان تلتقي بجربي الذاتية بتجارب الآحرين الذاتية » وحن 
على متن الصيرورة الي تسهل سبل الاتصال بين بعضنا وبعض » على 
هذا النحر أو ذاك و ا ا ا 
التشحيص هو البطائة الدائمة لكل لقاء بجرد » وتكون اللغة الي نتبادشا 
تحربة وجدانية وحودية » ما وراء تحربة الألفاظ اللغرية » ما ل نصرف 
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انتاهنا عن الموحودات قصداً » ونحوله إلى الأفكار والعلاقات المنطقية › 
كما يحدث في التفكير اجرد . 

وهکلا يدر بوضوح › ان الوحدان بمكده بعد إنشاء فنكرتي 
المكان والرمان أن يضع ذاته الحردة في مطلق لا يتداهى في أبعاده كلها › 
فيه تحدث الحوادث » وتكون الموحودات وتفسد » وتطرا عليها تغیرات 
متعددة ختلفة . إن هلا الغلاف الذهي اجرد هر مسرح الفكر ومجال 
حريته في الدشبث بحقائق الموحودات وعلاقاتها » تمهيدا لتدحل العمل في 
مستوى الوحود المشحص على نحو ما رسمه الفكر . 

٥‏ ولکن لا بد لنا من أن نسأل : هل المكان والزمان غير 
متناهیین » كما هو شائع ؟ اننا لا نستطيع أن محدد ذلك » إلا انطلاقا 

من الوحود المشحص . ولكننا لا نرى فيه غير الأشياء المتناهية لي الزمان 

والمكان » ونحن فيه » لا نستطيع مغادرته » للنظر | إليه وتحديد نهائيته أر 
لا نهائیته . ومن هنا کان لا بد لنا من فهم لا نهائیته فهماً حاصاً يبع 
من تصورنا الفلسفي . إننا نفهمها معنى التجاوز : فالوحود المشحص 
يتجاوزنا من كل جانب » وبكل المقاييس . ومذا فهو يتجارزنا زمانا 
u‏ . وهذا ينتهي إلى أننا لا نعرف من هذا حقيقة تناهیه أو لا 
تاهيه بالمعنى المعتاد للكلمة » وهذا شان اللكان والرمان الجردين منه . 
ومن صيرورته .' هذا كانت لا نهائية الزمان والمكان قائمة على لا ۰ 
نهائية العملية الفكرية الي نتبعها في تتبعهما إنطلاقا من الوحود 
المشحص الذي يتجاوزنا من كل جائب . 

رالحقيقة أن لا نهائية الوحود اللشخص زماناً ومكاناً » لا تعن 
بحال من الأحوال أنه بمكن تصورهما حارج الوحود › فهما مرتبطان 
بتشحیصه » آي کونه ذا صورورة تحدث فيه ولا تتجاوزه : فالصيرورة 
حركة » وبتحققها داحل الوحود » يتحقق المكان والزمان . ولكن هذا 
لا بمکیٰ أن یکون من دون تحريد الذات . وإذا كانا لا نهائيين › فلأن 
الوحود ذاته لا نهائي » رالذات تلمس لا نهائیته في جاوزه نما كما قلنا. 
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وهذا يعن » اننا في التجريد نتحرك في فراغ الزمان والمكان » ونصادف 
فيهما الموحودات وقد انفصل بعضها عن بعض » ونحن مهيؤون للتحرك 
بینها » بحسب اهتماماندا وتصرراتنا . 

وهذا يجعلنا نرى » ان ما قررته النظرية الدسبية من ارتباط الرمان 
بالمكان » وانه يشكل البعد الرابع في الحقيقة الكونية » بالإضافة إلى 
أبعاد اكان الثلاثة » لا يصح إلا في جال المشحص »› إذ فيه فقط » 
يکن آن يسود ما هو نسبي . ولکن النسي لا بمكن فهمه إلا في اطار 
اللطلق » وتلكم هي الحلفية الذهنية الي انطلق مدها ايدشتين لبناء' نظريشه 
اللسبية!... وفي هذا تفسير كاف قيقة أن النظرية اللسبية في الزمان 
واللكان » ما كان هما أن تأتي لولا نظرية نيوتن في الزمان والمكان 
المطلقين » وهنا يصح أن نقول : انه لولا نيوتن لما كان ايدشتين ! 

~٦ 
ولكتالا لاقي الوحجود من خلال الرمان » انما من حلال‎ ١ 
الصيرورة : فالصيرورة هي وحهه الحركي الذي يلاقي افعالنا . أمّا‎ 
. الرمان فهو الغلاف الشفاف الذي نلمح من حلاله مايجري في الوحود‎ 
. هذا كنا لائتحلص منه إلا باللحوء إليه‎ 

1 رالحقيقة اننا نتحلص مده باللجوء إلى لاطتبا الحاضرة » 
اللحظة الي يجياها الوحدان في امتلائها : فحيدما نعتقد بأندا تخلصدا مده» 
فحد ان مظتنا الوخدانية الحاضرة عانقت الصيرورة » وان الزرمان أحدذ 
يطل علينا منها . وهذا يخولنا ان نقول : اننا حمل الرمان بآناته الفلائة 
في لحظتنا الحاضرة . رهذا يعن » ان الرمان » عدا كونه الصيرورة 
مفرغة من مضمونها » يقوم بدور الوحدة الفكرية الي توحد حياتنا 
الوحدانية › فهر القناة ابجردة الى تحري فيها هذه الحياة » ولولاه لا 
امکننا ان نتصور حوادٹ ماضینا » ولامشروعات مستقبلنا . وهمذا کان 
وعاء الصيرررة . 

ومن هنا كنا لانستطيع ان نفر من الزمان:: اننا لائستطيع ان نفر 
منه لأننا لانستطيع ان نفر من الصيرورة › سواء اكانت صيرورتنا الذائية 
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آم صيرورة الوجود . حتى التفكير اجرد لمكن ان بحدث إلا في 
ll‏ 
الوحدانية انه ذا وقف عند حد معين وصل إلى مفهومات ثابعة » 
واصبح بامکاننا عندئل ان نقرل » وحن لانفكر فيها: لقد اصبحست 
حارج الرمان . ولكن هله المفهومات الثابتة يكن ان نبعث فيها الحياة 
مرة بعد مرة » حيدما نستحدمها في التفكير » ونتحذ منها مراكب لحل 
المسائل الي نصادفها لي حياتنا . 

غور ان الوجحود لایفرض بصیرورته زمانه علي › بل اني انا الذي 
افرض زماني عليه : فرمانه ذا افارضنا ان له زمانا دالری'» وزماني 
حطي » وانا اشق طريق حياتي فيه » من خلال زماني ا خطي » صارفا 
اتباهي عن زمانه الدائري . وهذا مايتيح لي ان احقق ذاتي بافعال يتلو 
بعضها بعضا على حط مستقيم الاتبجاه » ولیس دائريا . ومن هنا کنت 
انا وابمحماعة والوع اللذين انمي اليهما لنا تاريخ»ر م يكن للكون 
تاریخ بما هو کون » وانما ما هو حط اهتمامات البشر :رمن هنا ايا 4 
کان لي وبلماعټ ونوعي بداية ومصیر؛ وام یکن للکون بداية ومصیر . 

روهكذا يكون زمائدا هو الرمان الخطي الذي احترعساه » لازمان 
الكرن الدالري . نقول احترعناه » لأنه ليس في الطبيعة رمن دون 
الإنسان » زمان حطي أو دائري يرافق حركة الكرن في كليته › أو 
ازمنة حطية أو دائرية ترافق حركة الاجرام السماوية في افلاكها . انها 
عند التحقيق صيرورات كلية وحرئية لاتنفصل عن الكون وجراته 
وښحومه رکواکبه . 

٩‏ بيد ان الرمان ذا کان ذا اصل رحداني » کان يعن انه 
يبدأ ببدء فلهور الإئسان على سطلح هذا الك ركب » وان ماقبله كان 
جرد صررورة ورحرد . وإذا کان الرمان كما ابدعه الإنسان »› قد 
تدحل لی تصوراته وتصرفاته إل حد بعید » کان لابد لا من الاعتقاد 
بأن الوجود المشحص اسثبدل بصورته صورة انسانية مجحملها . وهذا 
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يجعل ميلاد كل منا بداية لميلاد الوحود ا لمشحص » لولا تدحل ججربة 
جماعته ونوعه » ال تمد الزمان إلى مالا نهاية له في طرفيه تجريدا . وهذا 
يعي » ان الرمان انساني في طبيعته » وان الصيرورة وحودية لي طبيعتها» 
وان إبداع الرمان كان إنطلاقا مسن الوحود المشحص » في سبيل فهم 
صیرورات موحوداته والتاثیر فیها. 

رهكذا يبدو ان الزمان اللخطي هو نتيجة تعميم صفة الفعل على 
حياة البشرية وعمر الكون . رفي هذا مايكفي لبطلان مسألة بداية 
الكون ونهايته » الي طالما اثارها الناس » وطالما احذت سن تفكير 
الفلاسفة ورحال اللاهوت » فهنا ترتبط مسأالة الرمان بمسألة السببية 
تشسحيصا : إذا لامخفى ان سبق السبب مسببه يتخحذ صورة السبق 
الزماني بهذا الصدد . وهذا جعلنا نضع مسأالة السببية موضع 
الاستفهام!... 

٩‏ وهكذا يبدو ان الزمان ليس حقيقيا من درن الإنسان 
الذي ابدعه . انه وليد صيرورتنا الداحلية المرازية لصيرورات الأشياء 
الخارحية . ولكنه غيرمتناه في بعديه » على الرغم من تناهي صيرورتنا 
الداحلية » الي هي اصل الرمان . وقد كان غير متناه » لانعكاسه على 
صيرورة الوحود غير المتناهية . 

1 غر ان فكرة الرمان لاتدشا دفعة واحدة عند الطفل › 
ومن نمة عند الإنسان الراشد » وانما تبداً ببدء الطفل باح ركة » وتستمر 
بالنمو معه بعد ذلك . ما قبل ذلك فتكون حياته ججحرد صيرورة حرئية › 
هي استمرار للصيرورة الكبرى الملازمة للوحرد . ولكنه مايكاد يبدا 
الح ركة » حتى يبدأ يشعر بتجردها شيا فشيعاء ثم لايلبث ان يتم 
ججردهاء وإذا به جيل في ذهنه » فكرة الزمان بعد ان كان يحياه صيرررة 
کیانه : فبعد ان کان تجسیدا للرمان › اصبح يحيا في الزسان . فمذا 
قلنا : ان الزمان تابع للوحود إنطلاقا من الوحدان : الوحدان الفردي 
وامتداده في الوحدان الجماعي ( الذي يبلغ اتصى مدی اتساعه في 


الوحدان الإئساني » وهو ينششر على الوحود الكوز » الذی لل به 
مباشرة لي كوكبنا الارضي . e‏ 

وهكذا جد ان الرمان لسس إلا تجريد الصيرورة . ولكنه حطي 
وهي انتشارية نما يعي اله ما من تطابق بینهما . وهلا پتطلب تحديد 
العلاقة بيدهما »غير اله لابد من اتغاذ الصيرورة منطلقا لتحريد الرسان . 
فاذا كانت اندشارية » كادت تقدف الموحودات المحرئية في كل اماه » 
ولم يكن ها ااه واحد . وقد غلل امرها كذلك ؛ إلى ان قلفت لي احد 
انجاهاتها الإلسان كالدا حرا راعيا . انه هر اللي استطاع بقرت على 
الشجحريد» ان يستحلص بداية صيرورته وتطورها حر نهاية ها » فجردها 
من مضمونها » رحلع عليها حطها اجرد اللي سارت مراحل حياته 
حسبه » فأبدع زمانه الممبر عن صيرورله . ولكده لم إقف عدد هذا 
المحد» فكما ذكرنا » ربط بداية صیرورته ما سہقها من بدايات 
صیرررات ابیه وجحده وجحد جحده » ومن قبل إلى اسلاف اسلافه . 
وهكدا ابدع الرمان البشري » أي الرمان الماريي الذي قضاه اللوع 
البشزي على الأرض . رلا كان الكون مفترض الرحود وراء كل هذا › 
فقد مد الرمان إلى ماوراء جيعه نوعا »حتى بلغ به ما لانهاية له . 
وهكذا فعل في الاججاه نحو المستقبل »› فانطلق من مستقبله الذي سيغلقه 
الوت » إلى مستقبل ابنائه واحفاده واحفاد احفاده » ثم إلى تتابع البشسر 
جيلا بعد حيل » فبلغ بالزمان مالا نهاية له أيضا . وبذلك وحدنفسه 
امام زمان ذي بعدین غير متداهیین › بامکانه ان حشر فيه مایشاء من 
اللترادث والافعال المتعافبة ۰ 

ولكن هذا الذي تصوره بالدسبة إلى نفسه ونوعه » مالبث ان 
عممه على غيره وغير نوعه » فتصور الزمان فراغا عريضا تحدث فيه 
عدة حوادث وافعال متصاحبة حيدا » ومتعافبة حينا آحر » فاستطاع ان 
يصل إلى فكرتي اللتزامن والسبق الزماني »وبذلك اصبح بامکانه ان 
مجعل الزمان محلا لتفكيره بالموحودات والحرادث والافعال » وبعلاقاتها 
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فيما بيلها . وهذا مكنه من تحريد الصيرورة الاندشارية إلى عده ازمنة 
حطية » مالبث ان حردها في زمان كلي واحد » هو الزمان المطلق . 

٩‏ رمن هنا كان لدشوء فكرة الزمان مصدران » احدهما 
ذاتي وثائيهما موضوعي . والحقيقة ان صرورة الذات في وعيها 
صورورة الموحودات » هي واياها في اصل فكرة الرمان . أمّا صيرورة 
الوحودات فليست في بادئ الأمر » في اصل هذه الفكرة » راما هر 
وعي الذات لصررررتها رهي تقوم بأحد افعا لما . غير ان هلا الوعي 
ييقى عمله ناتصا» وهو بحاجة n‏ 
والحقيقة ان وعي الفعل ليس دائماً لأنه وعي لما ليس دالماً کک 
الوعي غير الدائم لما هر غير دائم » يقوم على صيرورة دائمة جزئية › 
هي صررورتي القائمة على صيرورة دائمة ابدا . رإذا كانت هذه 
الصيرورة الدائمة غور الوحيدة الاتجاه لمكن ان تكرن في اصل الزمان 
الوحيد الاججاه » أي في اصل الزمان الخطي » فان منطق الفعل الذي 
يقوم به الإنسان لايابث ان يفرض اتججاهه الوحيد على الصيرورة » 
ويدشيء فكرة الزمان الوحيد الاتجاه . 


وهذا يعي ان الزمان الجرئي اجرد من الفعل استمر في الصيرورة 
ية رفازرم ال لار( و الور ری ما ا 
اتحاهه الخطي إلى غير نهاية . ولکن الذات م تکثف بهذا » فاقسامت لي 
مقابل الاجحاه نحو المستقبل » اتجاها لايداهى منكفنا حر الماضي » فاذا 
بها من هذا رذاك » جد الزمان اللخطي ذا الطرفين غير المتناهيين حافقا 
بين يديها . والحقيقة ان كل فعل نقوم به جزلي » وهو ما هر كذلك 
يخلف ححتميته وراء بعد انقضائه » وهذا يربط الداتي با لموضرعي » فاذا 
الرمان الذي بدا ذاتيا ينقلب موضوعيا »وإذا بزتيبه الذي بدا من 
اللحظة الحاضرة » بيدا بداية حديدة من الماضي . ولکي نبين ذلك» اء 
لراما علينا » ان نعيد النظر في حقيقة الفعل » وحقيقة ارتباطه بالزمان 
انطلاقا من اللحفلة الحاضرة . فالفعل جزئي بكم كونه صادراعن 


موحود جزئي . وطمذا فهو زماني برمانية حزئية . ولكنه بتشبثه 
بالصيرورة يحول زمانيته ابحزئية إلى زمانية غير متناهية » كما بينا . انه 
يتولد في الوحود المشحص وبين موحوداته » وهذه تكتدفه بمحتمياتها » 
ما يعي ان زمانيته ذاتها مطرزة بالحتميات الي تولده وتنتهي من بعد إلى 
نتيجته الي بانخراطها في العا لم الموضوعي » تقلب الزمان إلى زمان 
موضوعي . وهذا ليس غريبا » إذ ان الزمان صورة مجحردة من الصيرورة» 
ال هي سلسلة من الحوادث » أي سلسلة من الحتميات . 

وهذا شأني وشأن فعلي ».ما انا موحود حزئي ذر فعل حرئي : 
أن ميلادي هو بدء صيرورتي وقد استمرت في العام الخارحي » بعد ان 
بدأتها في رحم امي نطفة فعلقة . أمّا الزمان الحقيقي فلما يكن › لأنه 
مرتبط بوعي وجداني »وهو لايأتي إلا في مرحلة متأحرة بعد ميلادى . 
وهذا ما يجعله يترضع على الموحودات الخارجية . ويتحول إل زمان 
مرضوعي يشمل الوحود ذاته . وعندئذ اكف عن النظر إلى نفسي على 
اني بداية مطلقة » واصبح جرد بداية بين اعداد لا تحصى من البدايات › 
بعضها سبقنٰ وبعضها رانقيٰ » وبعضها اتی ويأتي وسيأتي بعدي . 


٩‏ ومن هنا کان الزمان شعورا داحلیا باستمرارنا في 
الحياة » وصورة منعكسة عن افعالنا ال نقوم بها » سواء منها الفكرية 
والعملية . وهذا فهو يأحذ صورته المشحصة في بادئ الأمر » ثم لايلبث 
فيما بعد ان يتجرد ويتحل صورته الموضوعية . رمن هنا كان ترتيبب 
اقسام الرمان المعروف : ماض فحاضر فمستقبل » على الرغم من 
شعورنا المباشر بأن الزمان المشحص الحقيقى هو اللحظة الحاضرة . فاذا 
كان الرمان في لحظته المحاضرة هو الفعل الذي انا بصدد القيام به » 
وكان الفعل الذي اقوم به انما اقوم به وانا اجه إلى المستقبل » كنت اقوم 
به بالاستناد إلى تكوييٰ الذي هر ابن الماضي : فالماضي مغررس لي 
بل ورجدائي على نحو يظل حاضرا فيهما ني اللحظة الحاضرة وعكن 
ان ينتقل منها إلى المستقبل . انه الحتميات الي تكمن وراء الفعل ا لحر › 
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وال تعن ان الحاضر الثزام بالماضي » وان المستقبل استمرار للحاضر 
وما التزمنا به فيه . 

قد يبدو هذا صحيحا بالدسبة إلى من يتصرفرك وفق المنطق فقط »› 
وحن نرى انه كذلك بالدسبة إلى كل من يعطون القيم اهمية كبيرة . 
والحقيقة اني لااستطيع ان اتخلى عن ماضي » مهما ارتيت من الحرية 
والقدرة على الفعل ٬لأن‏ الحرية لاتعمل مسن درن الحدميات اني تحوها 
إلى افعال »رلأن القدرة مسدمدة اصلا من هله الحدميات » وتكون ابجع 
بحسب ازدیادھا کما رملاءمتها كفا . ودا کسان الماضي أدالما لي 
الحاضر : اله لي حلايا حسدي » ولي نسيج وحدالي . ولیس هلا فقط» 
إذ فيه مسنقبلي : فالحاضر والمستقبل لايقومان إلا على قاعدة المماضي › 
مهما استبد بهما التروع إلى الشجديد رالاہداع . هدا کالت کل بداية 
ابدأ بها » تمت بصلة نسب إلى الماضي . رليس هلا باللسبة إلى انعالي 
فقطل . بل انه كذلك بالنسبة إلى كياني المرتہط بماضي البشرية أيضاً . 


ولکن سلسلة افعالي » وان كانت تصدر عن ورعن تکرينيي الذي 
صاغه الماضي » غرر انها تدحقق في صيرورة العام الخارحي » وهي ذات 
منطق قد يتوافق مع افعالي » ورتا لايتوافق معها . ومن هنا كان 
الستقبل هو النافذة الي تطل بنا على القلق : فقلقي وال حق يقال » ليس 
وليد الأشياء والأشخاص وذاتي فقط » بل وليد الصيرورة الي يحدث 
فيها أيضاً وال هي من سرعة الاثزلاق » إلى درجحة لااستطيع معها ان 
استمهلها فرصة للتفكير تساعدني على تقرير احسن ما يجدر بي فعله . 
انه سباق مع الزمان » والسباق معه من أكثر الامور اثارة للقلق »› فهر 
يقذفي في متاهات الجهول » الذي يصعب علي تحديد معالمه » فیصعب 
علي بالتالي التعامل معه . انه يجرني إلى مصير لا ادري إلى آي حد 
يتوافق مع ما ارمه لنفسي في هله الحياة . ومن هنا کان لاہد لي من 
ايقاف هذا الانرلاق مع الصيرورة . بيد ان هذا لايكرن إلا بالتفكرر 
والارادة واستشارة القيم بل بارادة التفكير والقيم . فعندئذ فقط › 
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تنوضح الامرر حارجة من ضباب الغموض شسيدا فشیدا »ركن تفهم 
علاقاتها بعضها ببعض من حلال المروقف اللي انا فيه.» فأسستطيع ان 
احدد الطريق الذي يقودني إلى المستقبل » ومله إلى تحديد مصيري . 


لس 


۷ رلكن إذا كانت اللحالة الحاضرة هي الي لمارف 
ہواقعیدھا وکان الرمان تکرارا ا بتكرار الأفعال الس دجرها » كانت 
السرمدية هي اللحفة ال محاضرة تفسها » ود لشرها المخيال حول الرحود 
من كل جانب : انها اللحطة الحاضرة وقد النقلت من حباة الوحدان 
إلى جريدها من الوحود . e‏ 

۷ وهلا يعن ان الرمان ليس شيفاً غير اللحظة المحاضرة 
الي بحياها وحداني » وهي تحملي معها على جرى الصيرورة حبث 
ادرك شیا ر حادٹا »ثم یازکيٰ ملفا ذكراه في رحداني › أو يجعليي 
انوقع من وضعه أو ح ر کته » امرا سیستمر لي بقائه أو تغيره » أو تولد 
شيء أو حادث منه : فالزمان هر ذكرى اللحظة الحاضرة ورعي 
انہثاقها وتوحهها . 

والحقيقة ان الماضي رالمستقبل لايترلدان من اللحظة الحاضرة إلا 
لأنها تحتويهما بالقوة وقد كانا فيها بالقوة اصلا لأنها حزء مسن 
الصيرورة . أمّا اللحظلة الحاضرة فقد تكون لحظة فعل أو انقطاغ عن 
الفعل . فحيدما نقوم بالفعل » تنولد فينا » ويتولد معها حس الزمان › 
الذي مانكاد نستمر فيه بالفعل حتى يخيل الينا انه زمان جوهري ران 
الفعل يحدث فيه » في حين انه عرضي . رلكننا قد نخلد إلى السكون > 
بعد القيام بفعل أو بسلسلة من الأفعال . لي هله الحال » نشعر باللحظة 
المحاضرة وكأنها غلفت الوحود كله . وتلكم هي السرمدية وقد لفت 
الوجود #جلبابها غير التداهي . غير انها تختلف عن الزمان » فتبدو لنا 
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ساكنة في حين يبدو متح ركا : فالسرمدية صورة الوحود الساكن على 
حين ان الرمان صورة الفعل في اضيتق جالاته »> وصورة الصيرورة لي 
ارسعها . ولمذا فتحن حينما نتعيل استمرار الصيرورة حارج الوحرد › 
فاننا تحيل استمرارها في السرمدية . 

رهكذا تبدو فعاليتنا الحية في اصل تصورنا الزمان › كمسا يدو 
انقطاعنا عنها في اصل تصورنا السرمدية . أا الزمان ان ليس شيا مسن 
دون فعاليتنا » فهو يتولد من اللحظة الواقعية وحدها » وهي تنزلق على 
صورورة الوحود . وهذا فهو لايفعل شيعا » وأما الذي يفعل فنحن 
والصيرورة . فالزمان هو الصورة الفارغة للفعل » وما كان فارغا 
لابمكنه ان يحدث شيعا : فالاثر كل الاثر للفعل الذي انتجه بتحققه . 
وإذا كان الأمر كذلك » كان مضمون الزمان من الناحية التجريدية هو 
الفعل في مداه القريب » والصيرورة الي جد تحققه فيها » في مداه 
البغيك. 


وإذا كان الفعل يعطيي الشعور با عاضر » كان الحاضر هو الذي 
يهمن › لأنه يضم الماضي والمستقبل » وبضمهما ولو في مداه القريسب › 
بمكنه ان يعدهما مع الصيرورة في اتجاهين متعاكسين » إلى اقصى مايمكن 
للماضي ان يكون » رالى اقصى ماعكن للمستقبل ان تد . فالزمان 
ليس سيلا من لحظات منفصلة متتالية » بل انه حركة وجحداننا في فعله 
وانتقاله من فعل إلى فعل . ومذا فهو يمل قناة تملوها الصررورة الدائمة 
السيلان » حيث تنرلق اللحظة الوحدانية الحاضرة حاملة حضورها لي 
المحضور الابدي . وذاكم هو الحضور الكلي » حضور الوحود المشخحص 
القائم ابدا والذي يستمد الوحدان منه حضوره . ومن هنا کانت مناك 
لحظة حضور كلية » يكون فيها كل شيء حاضرا أمام الوحدان » وهي 
اللحظة الفلسفية بامتياز » الي متى عاينها الفيلسوف اصبح بامكانه ان 
يرى علاقة كل شيء بكل شيء . قد يرى بعض الفلاسفة ان هناك 
عددا من اللحظات الحاضرة الي يتلو بعضها بعضا » فيفرزضون انفصال 
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لحظات الرمان بعضها عن بعض . وراقع الأمر ان هناك لحظة وجدانية 
واحدة تنزلق مع صيرورتنا » الي تتالف من سلسلة افعالنا » رال تعن 
الاتصال لا الانفصال . 

۷ والحقيقة انه في اللحظة المساضرة يتعانق الرمان 
والسرمدية : السرمدية الي تدشر امامنا الوحود كله » والرمان الذي 
يحدد لدا مسار الصيرورة . ومن هنا كانت السرمدية » شأنها شأن 
الرمان » تصورا ذهنيا تبدعه الذات لتصور الوحود وبقائه . انه مامن 
شيء غير الرحود المشخص والوحدان . أمّا الزمان والسرمدية من 
إبداع الذهن فكرا أر عقلا . 


فحينما نتابع رحلتنا في قطار الصيرورة يتحقق أمر حطير وان 
كان عاديا بالدسبة الينا .وهو عقد صلات بين الحزئي والكلي › يكرن 
سبيلا إلى تقارب الجرئي والحزئي . وبحدث هذا من خلال لحظطة 
حاضرة » يلنقي فيها فرد بفرد »فيكون التلاقي اساسا لتكوين فكرة 
السرمدية » حيث يلنقي زمان فرد برمان فرد آحر » وتظطل نتيجة هذا 
التلاقي باقية لاترول ! فنظرا لأن قوى الوجحدان تعمل متعاونة منآزرة › 
أي وكأنها كل موحد على المستوى الفردي والجماعي › فان نتائج 
افعال بعضنا تختلط بنتائج افعال بعضنا الآحر » فيتمكن احدنا من ان 
یقرن مایفکر به ما يفكر به الآحرون . وهذا مايحدث بالنسبة إلى 
فكرةالرمان » وهي تنعكس على الوحود من مصادر وجحدانية مختلفة › 
فلق عددا من الازمنة اللنطية غير المعاهية › الي لاتلبث ان تفقد 
حركتها » وتتوحد في فكرة السرمدية . هذا مايحدث للسرمدية غير 
التداهية وهي تتوحد من اللحظة ال لحاضرة والزمان لي تصالبهما القابت » 
فدعثقد بأنها حقيقية ونتيجة الادراك » في حين انها غير حقيقية ونتيجحة 
التحيل . وكل هذا نتيجة تصورنا ان الوحود جحزئي وانه حاط بفراځ 
کلي . هذا فاننا حينما نقرل : ان الرمان سبيلنا إلى عناق السرمدية › 
فما تعن » ان الصيرورة هي سبيلنا إل عناق الوجود . وكما ان الرمان 
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غلاف فارغ للصيرورة كذلك السرمدية هي فكرة بجردة لسدرام 
الوحرد. رهلا يعي » ان الرمان والسرمدية لاحقيقة مما من درن 
استدادهما إلى الصيرورة والوجود . 

۷ رلکن » إذا کان الوجود یدوم ې سرمدیته › فان صدرورته 
تبيح صورتها الزمانية لدا » أن نكون اجراء من الوجود أولا » وأن قرم 
فيها بأفعالنا ال نحقق بها ذواتدا ثائياً . وبهلا نكون ابداء الوحرد › 
ولکن من خلال صیرررته » الس ٿلددا بعضدا في اثر بعض › وتکرن 
السرمدية هي الفحال اللي تنتابع فيه الازمئة آنات بعد آلات » من تلاقيدا 
واحدا بالآحر »ومن تبادلدا التصورات فما بسا . ودا كان كلل مالأتي 
به في الزمان » يبقى في حضن السرمدية . 

۷ ومن هدا لم تكن السرمدية جموعة الازمنة غير المشاهبة 
ال يتصورها مليارات البشر » بل كانت كلها معا منعكسة على 
صفحة الوحود : انها ليست زمانا ثاثا » لأن مثل هلا التصور وحيد 
الاتجاه » ولبست مكانا لانهاية له » لأن المكان مقازن بالوحود »بل هي 
مزيج من تصوريهما معا : انها صورة المكان غير الماداهي » وقد تحمد 
فيها الرمان تحمدا نهائيا . 
بهذا تتتهي بنا حركة الصيرورة إلى فكرة الزمان » ولكنها إذ 
تحدث على صفحة الوحود الفابت » تتتهي بنا إلى ان نلمس تلاقي 
الزمان بالسرمدية . هذا كان بالامكان رد التغير الوحودي إلى الثابت 
العقلي . وهذا مامكن نيوتن من ان يعبر عن الح ركة الي تتبعها الا حرام 
السماوية في دورانها بقانون علمي ثابت هو قانون التجاذب الكوني : 
فقد تحول مايحدث تباعا في الرمان إلى علاقة ثابثة في سرمديتها . 

۷ روالحقيقة انه ما من شيء مكنا ان نتصور الكل فيه › 
أو ما يعبر عنه غور السرمدية . فهي الشيء الوحيد الذي مكنا تصسوره 
دفعة واحدة . فكما ان اللحظة الحاضرة هي الي يدرك فيها الوحدان 
ذاته » بوحده المنكفيء على ذاته »كذلك هو يدرك الوجود في کليته في 
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السرمدية . أمّا الرمان فهر ادراك لكل ما يصير أي لكل صيرورة حرئية 
کانت ار کلیة : 


ومن هنا كانت السرمدية تعبيرا عن حضور الوحود »وكان 
الرمان تعبيرا عن توالي حضور الموحودات الجرئية في الصيرورة ولیس 
حضور الوحدان في اللحظة الحاضرة إلا صورة مصغرة عن حضور 
الوحود في السرمدية » وليست حيانه كائنا ما يكون مداها » إلا صورة 
مصغرة عن الصيرورة في زمانها الخطي . فحينما يتوحه انتباهنا إلى هذا 
المححضور الوحودي من خلال للحظتنا الحاضرة › الي توقفت عن انرلاقها 
الزماني » تطل علينا السرمدية مرافقة لحضور الوحود . فالسرمدية هي 
صورة الوحود من دون صيرورته › والزمان هو صورة الصيرورة من 
درون الوحود وهما معا تجريدان فارغان في انفصامما »› يسهلان عمل 


التفكير ليس إلا ! 


وإذا كان الوحود لايعكن تصوره من دون الصيرورة وكانت 
الصيرورة لمكن تصورها من دون الوحسرد فان مجرديهمنا 
السرمدية والرمان يكن تصور احدهما من دون الآحر . ولعلنا نضع 
ايديا هنا على الخلط الذي ران على تاريخ الفلسفة › بين 
کک والصيرورة من حهة » وجرديهما السرمدية والزمان من حهة 
حری. 


والحقيقة ان الرمان بريد من الدرحة الثانية » بريد من الصيرررة 
ال .عا هي قائمة بذاتها فكرا » تحريد من الوحود المشحص. وإذا كان 
الرمان تحريدا من الدرجة الثانية » فالمعرفة الي تتحصل به » ثم تتخحلى 
عنه » باحثة لها عن مكان في السرمدية » هي ريد من الدرحة الثالفة . 
وني هذا مايكفي لابتعادها عن الوجود » وعجزها عن ان تكون امينة لي 


ویره ۰ 
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۸ بيد ان فكرة الزمان النطي تضعنا أمام صعوبات لابد لنا 
من النظر إلى كيفية اروج مدها . فاذا كانت الصيرورة اندشارية › 
توحب ان تكرن هناك ازمنة متعددة » لازمان واحد . وإذا كان الرسان 
غلافا مثاليا للصيرورة » کان معناه انه غير فاعل » فکیف نفسر حدوث 
الفاعلية في الكون ؟ ثم كيف يمكننا ان ننظلر إلى عدم قابلية الزمان 
للانكفاء » إذا سلمنا بأنه غلاف مثالي للصيرورة ؟ 

۸ قلا : ان الرمان تحريد الصيرورة وان الصيرورة ليست 
حادئة في الزمان ونما هي بتواليها تحدثه في اذهاندا صورة جردة مثالية » 
يخيل الينا معها ان حوادثها تجري فيه . 


والحقيقة ان الصيرورة تفجر لي كل ااه » والزرمان الذي نعرنه 
سير لي تجاه حطي واحد » ما من شأنه ان يجعلنا ننوقف قليلا لنعساءل: 
کیف صدر هذا الرمان ذو الاجا الخطي الواحد عن الصيرررة المتعددة 
الا تجامهات ؟ وإذا كان تفجر الصيررورة في كل الاقجاهات › 
والموحودات الحرئية تنج عنه » ولكل متها صيرورتها الخاصة › ألا 
يصبح هناك ازمنة جرئية متعددة تضاهي الصيرورات الحرئية ؟ ولي هذه 
الحال » إلى آي شيء يوول مصير الزمان اللخطي الكلي الراحد ؟ لكي 
نيب ونقدم فكرة واضحة عن العلاقة بين الصيرورة المنعددة الاّجاهات 
والزمان الخطي الكلي الواحد من جحهة » والازمنة الحرئية المتعددة مسن 
حهة أحرى » دعرنا نبدأ من الجزئي : فبما ان لكل موجحود جرئي 
ينفصل عن الصيرورة الكبرى » صيرورثه اللحرئية الخاصة » فانه لابد له » 
إذا كان يتمتع بالوعي الإنسائي » من ان يعي زمانه الجرئي اجرد سن 
صيرورته الجرئية . وهنا یکون منطلقه من لاه الوجحدائية الحاضرة 
الي ليست آنا وهميا » بل مدة متلئة تحمل شيئاً من الساضي وشيدا من 
المستقبل معها » ما هما مشرو ع الرمان المنعكس على الصيرورة .غير ان 
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الوجدان في لحظته الحاضرة هذه يجد نفسه أمام أمرين : ادراك موجحود 
حزئي وحادث جزئي من خلال ادراکه ذاته والوحود الجزئي ي 
الوجود المشحص الذي يغمرهما معا بصيرورته . غير انه لاينتبه إل 
زمانه الحزئي ولا إلى زمان الموجود الجرئي المدرك » ونما يلتفت إلى 
الرمان اجرد من الصيرورة الكلية والذي نفذ إليه الاتجاه الخطي لفعل 
اللحظة الحاضرة » ونرض عليه ذاته . في هذه الحال » تحتل اللحظة 
الوجدانية الحاضرة مكانها ي الصيرورة الكبرى » وتولد الشعور بالزمان 
الخطي الكلي › الذي لايلبث ان يصبح فكرة الزمان الي تمتص زمان 
اموجود الحرئي المدرك كما امتصت الزمان الذاتي التولد عن اللحظة 
الرحدانية الحاضرة . 
والبقيقة ان للموجود الجزئي زمانه الجزئي اجرد من صيرورته 
الجزئية الي تغيب عن ذهني » لانصراف اهتمامي إلى ادراك احزئي في 
سياقه الكلي » إذ انيي حيدما ادرك شيعا من الأشياء » يكون انتباهي 
موأحها إليه في تشحيصه إنطلاقاً من الال المشحص الذي يجمعي واياه 
لي هالة الوحود الحردة . ويكفي هدا ان اصرف انتباهي عن كل ماعداه 
حتی اد رکه في تشحیصه الحاص » أي اد رکه لي صيرورته الناصة ال 
احرد مدها زمانها الخاص في ادراك مقابل لرماني الخاص . ريكفيي بعد 
هذا الادراك » ان ارتد إلى الوجود وصيرورته حشى اعرد رادرك كل 
شيء في سياق الزمان الكلي . 
روهكذا جد ائه لولا الصيرورة الي تعطينا الشعور بالرمان المطلق › 
بعد فرض ااه فعلنا عليها » لما امكن اغفال الرمانين الجرئيين : الذاتي 
والمرضوعي . انها في هذه الحال هي الي تقوم بدلا من الفعل › پا حر كة 
الضرورية للشعور بالزمان ذي الطرفين غير التناهيين . فهذا الشعور هر 
نتيجة توالي حوادث الصيرررة غدر المشجانسة الاحراء » ضمن غلاف 
ذه ي متجائس الاحراء . وهذا تبدو فجرات في حياتدا » حيدما نتوقف 
ا . رمكننا ان نعاود حياتنا بفعل أو بسلسلة من الأفعال » بعد 
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حدوث احدى الفجوات فيها . وذلك لأن صيرورتنا الوحدانية تمسك 
بصررورة الوحود . 

واحقيقة ان تصور الغلا الرماني من دون الصيرورة » هر الذي 
يوحي بتمائل لحظات الرمان » في حين ان اجزاء الصيرورة لامائل بينها. 
ولمذا كانت احراء الرمان قابلة للتكرار إلى غير نهاية وكانت احراء 
الصيرورة غير قابلة له اطلاقا : فهي تحمل معها الجدة البدعة ابدا. ' 
ولمذا فحن نفكر ونعمل ونبدع في الصرورة لافي الزمان »› وان كان 
من الحائر لنا ان نقول جازا : اندا نفكر ونعمل ونبدع ثي الزمان . فعلى 
الزمان النطي الموضوعي تصورنا حياتنا تنتقل من الماضي إلى الحاضر إلى 
المستقبل . وبذلك معنا بين فعل الذاكرة وفعل الادراك وفعل التوقع »› 
فكان الزمان المروضرعي استدساحا للرمان الداحلي . وهذا مامد 
المجحسور بين العا م الداحلي والعا لم اللخارحي » فأصبحنا نستطيع ترجمة 
حوادث الصيرورة إلى لغة المشاعر والافكار » وترجمة رغباتنا وارادتسا 
إلى لغة الأنعال المتحققة في العام اللخارحي . 

وهذا يعي » اننا نحن البشر » من ادب الطبيعة » وطبعها بالطابع 
الإنساني » تمهيدا لاقامة الحضارة عليها . 

۸ قال برغسون في معرض نقده لمفهوم الزمان عند 
اسبدسر : ان الزمان ليس فاعلا ءلأنه ليس شيعا .والحقيقة ان الزرمان ما 
هو زمان ليس فاعلاً في اية فلسفة » مالم يفهم الفيلسوف به شيفاً غير 
الزمان اججحرد كالدمومةوالسورة الحيوية والتطور الخلاق عند برغسرن 
نفسه مشلا . فالزمان ما هو جرد » لیس فاعلا ولایمکنه ان یصبح فاعلاء 
لأنه فكرة » والفكرة ما هي فكرة لاتفعل . ولكنه يكون فاعلا حينما 
يتضمن معنى الصيرورة عموما . ومن هنا لم يكن للمعاني الي تحدث 
عنها برغسون » اية قيمة وحودية أو معرفية › إذا لم تتضمن استمرار 
الصيرورة ف العالم الحارحي : فهي إذا كانت تعبيرأ عن الزرمان الحي » 
فالصيرورة تعبير عن الزمان الوحودي » الذي هو اصلها واعم منها . 
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والحقيقة ان كلام برغسون على الديمومة والسورة الحيوية والتطور 
الخلاق هو نحو من انحاء الكلام على الصيرورة » ان لم يكن صدواله . 
فالصيرورة تحد فيها متممها الطبيعي » ان م نقل الونحودي . 

وإذا انعمنا النظر مليا في حقيقة وضعنا في العام » وحدنا اننا 
لانعيش في الرمان » وانما في الصيرورة »رانه ليس إلا صورة جردة منهاء 
وانه إذا كان صالحا» فهو صال للتفكير الجرد فقط » مشل قياس 
اعمارناء وتقدير مدى حتقبدا التاريخية › وابعاد الاحسام الفلكية » الخ 
... بيد ان استحدامه في التفكير موقت سرعان مايستغلى عنة » ويمحول 
موضوعه إلى علاقات ثابتة » ماعدا موضوعه التاريخي الذي يعاد إليه 
من حلال الصيرورة . ففي الصيرورة جد الفعل بدأه ومنتهاه » رهي 
بحسب اتجاهها وتفجرها » تساعد على تحققه » أو تعمل على اعاقته . 
غير ان الصيرورات الفرعية المتشعبة عنها » تتجاذبه في اتجاهات متعددة 
مختلفة » ورما كانت متضاربة. فاذا لم ينجح الفاعل في اللخروج مسن 
تضارہها ادى احفاقه إل تمرقه . 

وهكذا يكون ركوب مان الصيرورة بفعل بعد آحز هر الذي 
يهبنا الشعور بالرمان » سواء اكان نظريا أم عمليا . فحتى في الفعل 
الفلري » نحن بحاجة إلى متكا في الميرورة » يكون بداية له . وهذا 
يعن » ان الفعل وحده ليس كافيا لتكوين فكرة الزمان » ولابد له من 
الاستعانة بالصيرورة في سيل ذلك . انه ججرد بدابة » لاالبداية المطلقة إذ 
ان الصيرورة هي البداية المطلقة . 

ومن هنا كان تساوي الفعل بوجهيه : النظري والعملي › 
فكلاهما بحاجة إلى الصيرورة مصدرا له . ولكن الأمر لايقف عند هذا 
المحد » إذ انهما معا يعردان فيصبان في الصيرورة : انهما يصبان معا » 
لأن النتيجة النظرية لابد ها » ان عاجلا أو آجلا » من أن تتحقق لي 
نتيجة عملية . رهذا يعن » اننا هنا أيضا بحاحة إلى الصيرورة › لتكون 
نهاية للفعل , 
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۸" وهنا ننتقل إلى مسألة انكفاء الرمان » وانه غير 
نمكن»ونفحص عنها في ضوء نظرية الزمان الخطي . ولكن » لماذا كان 
الزمان لاينكفيء من منظور هذه النظرية أيضاً ؟ ألأنه مسل البعد الرابع 

اد الکو ا5 کا شرل ر ان ۲ ل 0 ا 
وک ا ا 
هذه النظرية أو تلك » غير انها تطل علاقة بعيدة » تقوم على علاقة 
قريبة ومباشرة » هي علاقة الزمان الخطي بالفعل . وال حقيقة اننا ئرى » 
ان الزمان لاينكفى »› لأنه في اصله البديء صورة للفعل الذي لايدكفى › 
فهو غلاف الفعل المتجه إلى تحقيق نتيجة يتطلع اليها فاعلة في , -حاضر م 
يأت بعد » وعليه ان يسهم في احضاره » ولأن نتيجة الفعل مرتبطة 
بوقوعه » تما من شأنه ان يجعلنا نميل إلى جاوز الفعل إلى نتيجته » أي 
يجاوز الحاضر إلى حاضر آحر يكون مستقلا بالدسبة إلبه » ويجعل منه 
ماضيا بالنسبة إلى الحاضر الذي تحقق . وهذا هو حط اتجاه الرمان ! 

ولکن » إذا كان الفعل بطبيعته تقدميا لايدكفئ » كان لاد 
للزمان وهو غلافه الذهيي › من ان یکون هو أیضاً لاینکفی . ومن هنا 
کان يتحه ينا دالما إلى الامام » ولامكنه ان براحم با إل الف . 
حتی الذکری ال هي في حوهرها التفات إلى الماضي » التفات إلى 
الوراء » انما هي رحعه فكرية غلافها الرمان من ناحية » ورحعة 
بالذكرى لكي تبداً من جديد مسيرتها الخطية الرمانية مرحلة مرحلة › 
وفقا لما حرى تماما » أي لكا كان حاضرا راجه إل ماكان مستقباا 
بالنسبة إليه . رها يعي ان زمان الذكرى لايختلف عن زمان ماهي 
ذکراه » فهو هدا رهناك حطي » وهو هدا وهناك وجه من المحاضر نر 
الستقبل » الذي يصبح حاضرا ويجعل من الحاضر ماضيا . 


والحقيقة ان منطق الفعل هو الذي يفرض على الرمان الخطي هذا 
الاججاه وجعله حطيا»› مع ان حرکات الاحرام السمارية دائرية »› أو 
اهليلجية على الاصح . . روهذا يشهد على القدرة الحلائة الي يتمشع بها 
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الإنسان لشق طريتق له في هذا العام » وبناء بيته فيه . اننا في التذكر » 
وان كان فعلا ننكفئ به إلى الماضي »ندرك عدم امكان انكفاء 
الزمان»ونحن نشعر ما حلفناه فيه من افعال ونتائج انتهت اليها » وبأنها 
هي ونتائجها لاکن عوها . 

وهكذا يبدو ان التذكر وهو الذي يتحدى الزمان »باسترحاع 

حوادله ذهنا »هو الذي بين لنا استحالة استرحاعها فعلا . ومن هنا 

كان الندم وتبكيت الضمير في الحالات الي نقوم فيها بأفعال لاترضينا : 
' فما کان کان » رلایمکنا حوره ! وإذا کان كل من الندم وتبكيیت 
الضمير فعلا » إلا انه فعل لاحت على الفعل الذي نحن نادمون عليه »> أو 
يبكتنا الضمير من احله » وهو من نمت من الأفعال الي تساعدنا على 
تكوين فكرة الزمان ».ما هو فعل قائم بذاته أولا » وما هو مرتبط بفعل 
آلحر انيا . 

رهذا مانلمسه نى القلق ثانياً » وان يكن على نحو مخالف : فقلقي 
وانا اقدم على احد افعالي » ليس وليد حهلي ماينتج عنه على المدى 
البعيد فقط » بل نتيجة معرفي المسبقة » ان ماجحرى لايمكن تداركه أو 
اصلاحه » إذا اتی على غیر مایرحی منه . ونما یزید الأمر ارباکا› ان 
مضمون الوعاء الزماني هو من سرعة الانزلاق إلى درحة لااستطيع 
معهاء ان استمهله فرصة كافية للتفكير » تساعدني على تقدير انضل 
مايحسن بي فعله : فالصيرورة الي ينحرط فعلي في تيارها » تنزلق من 
آن إلى آن » وتدفعنٰ في تيه الجهول » فلا ادرى كيف اتصرف حياله » 
إذا لم يرق لي » ولا إلى أي حد بامكاني إن اتصرف حياله » لاسيما أنه 
يكون قد اصبح ينمي إلى الاضي في زمان حطي لاينكفى . 

۸ وهنا بجدر بنا أن نتوقف قليلاً » عند علاقة ما تقوله 
نظريتا ايتشتين ونيوتن في الزمان » بالفعل الذي هو في رأينا » أصل 
فكرة الرمان . والحجقيقة أن الرمان فكرة ججردة من الصيرورة الي لا 
تكون حقيقية إلا بانخراط فعلنا فيها . في هذه الصيرورة انخرط كل سن 
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نیوتن وایدشتین » وهما يطران الزمان والمکان لکن ايدشتين نظر وهو في 
غمرة التشخحيص » فرأى وحدة الزمان والمكان » في حين أن نيوتن ابتعد 
عن التشحيص إلى التجريد » ففك العلاقة بين الزمان والمكان » ورآهما 
في استقلاهما ولا تناهيهما . غير أن الموقفين متلازمان . ولكن ايدشتين 
غفل عن الزمان والمكان غير المتناهيين والمنفصلين اللذين يفزضهما 
موقفه الفكري الذي انطلق منه فعل تنظيره » في حون أن نيوتن تخطى 
الموقف المشحص الذي هر فيه » إلى تنظيره اجرد » فلم ير وحدة الرمان 
والمكان في التشحيص » وقفر إلى رؤيتهما الردة . 


کک 


الفصل الرابع 
السوجود وتجريسده 


۹ رأينا في الفصل السابق» ان الوحدان لا يكاد يتجرد من 
الوحود الشحص» حتى يتحول إلى ذات جردة» تأحذ في ريد الرحرد 
المشحص ذاته إلى موجودات جرئية» وان هلا يمحدث في الوقت الذي 
يتجرد فيه المكان والزمان. وقد تكلمنا على تحريد الرمان والمكان» وبقي 
عليدا ان تكلم على بريد الموحودات الحرئية وصفاتها المحتلفة. ولكن 
لتجريد الموجحودات وصفاتها قصة شائقة لي تاريخ الفلسفة» مجر بنا ان 
نقف عددها» ونتحذها منطلقا لنا في ما نحن بصدده. 

۹4 تبدا القصة بالاشكال الذي اثاره الظهرانيون بعامة» 
وهیوم بظهرانيته المتطرفة» و كط بظهرائيته المعتدلة» جخاصة. ریکسا 
طرح المسألة هنا على هذا الشكل: ما حقيقة ما تدركه الذات العارفة 
من الموحرد؟ اهر وحوده آم ظواهره؟ أمّا هيوم فقد رأى اننا ندرك 
فلواهره فقط» ولا شيء غير ظواهره؛ في حین ذهب كط إلى اننا ندرك 
غلواهره بال حس» ونستنتج بالعقل شينا في ذاته يقبع وراء الظواهر. وي 
هذا ما حدر بنا ان نتوقف عنده. 

ولكن لتسابل أرلا: مل عرض السالة ميج على هذا انز 
اليس هناك أمر ناقص في طرحها؟ اصحيح ان الذات والموحود يتقابلان 
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على هذا النحو وكأنهما في فراغ؟ اننا لا نعتقد ذلك» فهناك عنصر 
مفقود في طرح المسألة ويحسن بنا ان نبحث عنه» عساه يساعدنا على 
اجاد الحل الصحيح هما. 

الحقيقة ان الذات لا تلاقي الموحود في فراغ» بل ثي ملاء الوحود 
الشحص. ان الموحودات المفارقة لنا تجريداء تشا ركنا في هذا الوجحود» 
رنحن وهي نتلاقى لي غمرة صيرورته ونتفاعل. وهذا ما يجعل المفازة 
ال يبدو انها تفصل بينناء هي في حقيقة الأمر لا تفصل بيئناء بل تقيم 
تواصلا حياء» أي مساكنة مشت ركة في الوجود المشخحص. 

تلكم هي الحلقة المفقودة في نظرية الظهرائيين» رالي تعن استېدال 
المشحيص بالتجريد» هذا الاستبدال الذي يضع في ايدينا مفتاح مسألة 
حقيقة ما ندرك» اهو الوجود أم الظواهر؟ فلدحاول إنطلاقا منه» ان نبدد 
وجه الاشکال» پادئين م الفلاسفة من حیث بدۇوا. لقد عنی الفلاسفة 
بالمفارقة» وخود الموحود المعروف حارج حدرد الذات العارفة. وعليه 
تكون الحقيقة المفارقة هي الي تدجاوز قدرتنا على معرفتهاء مثل الشيء 
ثي ذاته عند كنط» لقد رأى كما ذكرناء اننا لا ندرك من الشيء إلا 
ظواهره با لحس» واننا نستنتج الشيء في ذاته وراء ظواهره بالعقل. وهذا 
يعي» ان ما نحدسه حسيا من الشيء المدرك» هر بحرد صفاته» وان 
جحوهره هو نتيجة عملية استنتاجية. وهذا يعي بدوره» ان الشيء في ذاه 
ينصف بالمفارقة» أي انه قائم وراء حدود معرفتنا الاحتبارية. وهذا 
ينشهي بكئط إلى القول .ععرفة تقوم على النبرة الحسية يدعرها بعدية» 
وكعرفة سابقة على الخبرة يدعوها قبلية. أمّا المعرفة البعدية فذات 
مرضوع مفارق» لي حين ان المعرفة القبلية ذات موضوع غير مفارق» 
وهي تعمل .ععزل عن أي موضوع حار جي» رقد دعاها كدط مفارقية» 
أي تعمل بمعزل عن كل موضوع مفارق. 


وعلى هذا فالذهن يتمتع في راي کنط؛ بمباديء مفارقية هي من 
طبیعته ذاته» يستحدمها في تحصيل المعرفة» بصرف النظر عن الشيرات 
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الي بعر بها. وإذا رحعنا إلى <<نقد العقل الخالص>>» رحدناه یستخحدم 
العقل هنا بمعناه الا مل: فهو يعن به الحساسية والمنطق الفارقيين معأ لا 
هذا ولا تلك فقط. انهما يعملان معا في انشاء المعرفة القبلية. وهنذا 
يفاض ادراكا مفارقيا مستقلا عن الخبرة» ولا يطاله التغيير. ان هذا 
الادراك هو الذي 4خلع على الظواهر وحدتهاء ويهبها قوانينه وصورته. 
وبذلك تصبح وحدة الادراك المفارقي شرط ترابط الادراكات الإنسانية 
واستمرارها واعادة توليدها. وهذا ببين ان وحدة الادراكات عند كط 
هي من الذات» ران هوية عا لم الظواهر ترحع إلى هوية الذات المدركة 
ذاتها. 

۹ ولكن ما نصل إليه بالعقل اجرد يظل جرداء وانجرد 
يمکن ان یکون موضع شك ما هو كذلك» ولا يستند إلى اليقين إلا ما 
يشير إليه من وحود مشخص. ولمذا كان جوهر الشيء (الشيء في 
ذاته) نتيجة استنتاج» ولم يکن يقيدا. ونحن نرى ان حوهر الشيء لا 
يكن الشك فيه» لأن المحدس الكامل لا يكون بال حراس فقط» بل 
بالوحدان كاملاء أي بالجسد إلى حانب الحس والعقل: فالمجسد يمحدس 
حو هر الشيء (وهو ليس عقليا فقط) وراء ما يحدسه الحس والعقل مسن 
فلواهر وماهية. 


والحقيقة ال صدور الموحودات عن الوحرد الشخحص» يجعلها 
اول منطقيا بالدسبة إلى صفاتها: إذ ان هذه الصفات الي تميز بعضها من 
بعض» وان کانت تابعة اء وتصدر بصدورها» مي بحاحة إلى ادراك 
الذات» لتمييز بعضها من بعض. ولعل هذا الذي دفع كنط إلى التمييز 
المشهور الذي ذكرناه. رلكن كبط عد العقل اجرد هر السبيل إلى 
المعرفةء ولم يقم للجسد أي دور في تحصيلهاء وفاته ان الوحدان ماهر 
وحدة الذات والحسد» يدرك الموحود ظواهر وشیا في ذاته في رقت 
واحد معا . والحقيقة ان اثبات الشيء لي ذاته وراء ظواهره وجودا 
بالفکر غیر مکن» کما رای کدط من قبل. ولکن» من قال: ان الإنسان 
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فکر فقط؟ ان مثل هذا القول لا یقوله احد» وکنط نفسه احکم بکثیر 
من ان يقوله. ولكنه مفرض في مثلانيته المفارقية. هذا نرى في الافراض 
الفلسفي ان المعرفة نتيجة الفكر وحده» افتراضا يأحذ المعرفة من درن 
اساسها الوحداني»؛ وکأنها بمکن ان تنحقق من دونه. هذا لاہد لنا من 
التذ كير هنا بهذا الاساس الوجداني القمين وحده بجعل المعرفة الجردة 
ذات بطانة وحودية. 

وهذا يعيٰ»› انلا حيدما ندرك ہو جداننا موحودا من الموحودات» 
ندرك نواة رحودية من حلال ظواهر تلتقطها الحواس. هذه النواة 
الوحودية شبيهة بالشيء في ذاته الذي افارضه كنط وراء الظواهر. غير 
اننا لختلف معه» على الرغم من ذلك» في عدة امور: فأولاء ان الشيء 
في ذاته لا تمكن معرفته عند كنط؛ ولا بشكل من الاشكال» والنراة 
الوحودية تمكن معرفتها عندنا» من حلال مقارمتها الي تلاقينا بها. 
رثانياء تقتصر المسألة على الظراهر الحسية عند كط في حين انها 
تنحطاها إلى السلوك والابداع أيضاًء عندنا. وهي ثالفاء تفصل معرفة 
الظواهر عن كل ما عداها منل البداية» عبد كط في حين اننا لا 
نفصلها عن السلوك والابداع في اول الأمر؛ وانما لي مرحلة التجريد» 
الي تنفصل فيها الممعرفة عن السلوك والفنء وتصبح بمعنى من المعاني 
اساسا مما. ومن هنا كنا حيدما ندرك احد الموحودات ندرك نراة 
وحودية وحوطما هالة قيمية تختلط فيها الحقيقة با فير والحمال» وتظبل 
هكذا غفلاء إلى ان يأتي احدناء فيحددها أمّا حقيقة أو حيرا أو جمالا. 
عندئذ يتم التجريد الذي بمكسا من حلاله» ان ننتقل من النظر إلى العمل 
سلو کا أو ابداعا. 


والحقيقة ان اول ما تقدمه الينا حواسنا من العام الخارحي هر 
بعض اشيائه» ثي ظواهر تحمل معها اشارة إلى قرام وجودي» تصدر عله 
هذه الظواهر: فالظواهر والقرام الوحردي يدركان معا مبذ الوهلة 
الارلى. أمّا الماهية فيكون ادرأكها فيما بعد» حيدما ينهي الڏذهن فكرا 
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وعقلا من عملياته اللاحمة» الي تتناول معطيات الحراس الجردة» 
وتخضعها لنجريد حديد على مستوى اعلى. عندئذ يمكن ادراك الماهية 
والوحود معا في الموحود الذي هو موضوع ادراكنا. 

4 ولكن حلع الواقعية على الشيء جردا من صيرورته» هو 
في اصل كثير من احطائنا الفلسفية» مثل قولنا: ان ما ند رکه منه هو 
ظواهره فقط. وهذا لا نرى جالا لطرح السوال عن حقيقة واقعيته» اهي 
له ام لصيرورته؟ والامر عندنا انها له ما هو جرء من الوجرد المشخحص»› 
أي .ما هو موود لا ينفصل عن صيرورته. ومن هنا کانت دعوتنا إلى 
العردة إلى التشحيص» والنظر إلى التحريد على انه حارلة معرفية لا 
تستغرق الشيء ما هو موحود. 

۹4 والحقيقة ان واقعية الموحود الجرئي مرتبطة بالوحود 
اللشحص. رعبغا نحاول ان ندرك موحودا زيا منعرلا في تجريده الام. 
وهذا ما مجعل ظواهره مرتبطة بوحوده ادراکا. ومن هنا م يکن هناك 
موحود جزئي بالمعنى الصحيح للكلمة: فالحزئية نتيجة ججريد. 

وهذا يعي ان النظرة المشححصة إلى الموجود تتطلب منا إلا ننظر 
إليه في ذاته» وانما في علاقاته بکل ما حيط به» حيث تنطوي ظواهره في 
علاقاته الوحودية» ويتكون منه ونما حيط به نواة وجحودية مشخحصة. 
هذه النواة أمّا ان تكون ححاطة بهالة من التجريد» فتكون حزئية» أر لا 
تكون. في الحالة الاولى لا نكون بلغا التشحيص الكامل» وفي الحالة 
الفانية نكون بلغناه. ولا بخفى انه حينما لا نكون بلغناه» علينا ان نتابع 
طريقنا حتى نبلغه. وعندئذ لا يكون هناك ججال لادراك الظوامرء 
ويستحيل کل شيء إلى وحود .. 

ومن هذا يتضح» ان الوحود في ادراكي الوجداني حقيقة تفرض 
ذاتها علي. انه العام الذي اتدفس هواءه» واتنقل بون ربوعه» واع ايش , 
اشیاءه واشحاصه. وهذا لا مکني ان اری انه جرد ظاهرة» إلا ذا اء 
وحداني جرد حواس. انه عندئذ فقط› ينعدم الاتصال المباشر بني ربینه» 
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ويصبح ادراکي له ادراکا من بعد آي ادراك ظاهرة. ولکن هذا غير 
ممکن» وينطوي على حط فادح» إذ اني کائن فيه» ولیس من بعد بین 
وبينه. هذا فضلا عن ان الوحدان ذات وحسد» وهو يدرك العنا م في 
وحوده» لا يما هو جرد ظاهرة. ولمذا فالظاهرة الي يد ركهاءيد ركها 
وهي تلف الرحود» والوحود يتاکد من خحلاها. 

وإذا كان الأمر كذلك بالسبة إلى الوحود» فهو كذللاك بالنسبة 
إل الموحودات الحزئية الي اوحد معها في حضن الوحود» وتغمرني 
صیرورته بکل ما يجري فيه من حوادث وافعال. انه هو الذي يحول 
ادراكي ها من ادراك ظواهر إلى ادراك موحودات» فهو الوسيط بين 
وبينهاء وهو يصل بين حذوري الوحودية وحذورها الرحودية: اني 
وایاها سکان عام واحد» وما من مانع يمنعنا من الاتصال أو التواصل. 

ي 0 رة الكهن مو ن ا ا 
الظواهر ال تبدو بها الأشياء» لأنه في اصل الأشياء ذاتها. ففي الحالة 
: السوية يردني ادراك الظاهرة إلى الوحود الذي هي ظاهرة له» كما 
يردني الموحود ذانه إلى العام الذي ينتمي إليه. وبهذا يكون فصل 
الظاهرة عن الموحود الذي هي ظاهرة له» حالة شاذة أو نتيجة حريد. 
ولي كلا الحالتين تحب العردة إلى الرضع الصحيح» إلى التشسحيص 
الوحودي. 

, اننا نفزض وحود الأشياء مستقلا عناء وهو افازاض لا بد من 
الفحص عن الكيفية الي توصانا بها إليه: اننا ننظر إلى الأشياء الى 
نصادنھا لی طریقناء وتن ننتقل من مکان إلى مکان» علی اھا کائت 
موحودة قبل بجيئناء وعلى انها ستبقى بعد رحيلناء ومد هده التجربة 
على مدی عمرنا الکامل؛ فنری ان العام وما فيه کان موحودا قبل 
جیشنا إلبه» وانه سیبقی بعد رحیلنا موتا عنه» كما بقي بعد رحیل 
اسلافنا. فدستنتج ان العام رموحوداته مستقلان عنا» وان کنا لا 
ندر كهما في حاليي ما قبل الميلاد وما بعد الموت. 
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ولكنء لننعم النظر قليلاً في ما فعلشاه» فماذا نرئ؟ اننا افتزضنا 
وحودا من دون معرفة» هو وجود الموحود الذي لقيناه عند جميئنا إلى 
الكان الذي لقيناه فيه» وافرضنا انه كان فيه قبل جحئينا إليه ليه. وهذا جرد 
افتراض وقد افترضنا الأمر ذاته» حينما غادرنا المكان» ا بقاءه فيه 
بعد رحیلنا وهو جرد انزاض أيضاً. وہهذا نکون امام حالتين لا ثالفة 
هماء واحدة افتراضية رمي وجرد امرحود في حالي غيابناء ولائية 
يقيلية› رهي رحود الموحرد في حالة حضورنا. وبذلك نکرن اقمنا 
موازنة بين استقلال الوحود عن المعرفة ولزوم الوحود للمعرفة. ولكن 
الحالة الأرلى افتراضية» والائبة يقينية» ما لم نفترض استحالة المعرفة. ولي 
هذه الحال يبقى الافتزاض افتراضاء ويبقى اليقين يقينا. ولا شلك ان ميلنا 
إلى اليقين أقرى! 
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٠‏ وهكذا يبدو انه ما من شيء في ذاته على التصور 
الكنطي» لأن كل الأشياء تتكشف عن حقيقتها من حلال صيرورتهاء 
فتبين ماهيتها الي ليست في حقيقتها إلا تعبيرا عن الشيء في ذاته» الذي 
يكون هو وفلواهره الموجود: فالماهية هي تجريد الموجود. بيد أن الماهية 
والوحود يبدوان اہتين» وان كانا في حقيقنهما عرضة للصيرورة بداية 
ونهاية. 


٠١‏ وال حقيقة ان العلاصر الي يتكون الموحود منها هي الي 
تعمل» ويكون عملها في أصل الصيرورة» فتعرض للذهن الذي يراقب 
صیرورتها فکراء ويستطيع ان يدركها وبدرك علاقاتها الثابة عقلاء 
فیکون الماهية صورة من الوجحود. بيد أن فهم العلاقة بين الفلواهر 
رالماهية يتعلق بفهم حقيقة التجريد» وكيفية تعاون الحراس روالڏذهن 
علیه: فالوجحدان ما هو ذات رجحسد» مژرد واس متعددة توفر له سبل 
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الاتصال موحودات العام الخارحي. ولكن كلا منها تقل صفة خحاصة 
تختلف عن الصفات الي تنقلها الاحريات» حاملة معها اشارة إلى الأصل 
الذي صدرت عنه» تاركة للوحدان ادراك هذا الاصل ماهو هذا | 
الموحود. وهذا يعن» إن الادراك في طبيعته هو ادراك للظواهر والوحود 
معا في وحدتهما المشحصة. بيا أن ما تدركه الحواس من الظواهر لا 
يبقى في حالته هذه» إذ إن ما تحمله الحواس منها لا يابث الذهن ان 
يتلقفه ويله إلى الفكر» فيحضعه للتحليل والتأليف» حيث يعمل العقسل 
على ريده ماهية متكاملة الخصائص. وهحذا كان اللذهن ما هو حاتمة 
المطاف في ادراك الماهية» هو الذي يتعاون مع الجحسدي لادراك الموحود 
ي وحدته التامة» آي .ما هو وحود وظواهر وماهية معا. 

ومن هنا کان ما اد رکه بحواسي هر الظواهرء وما ادراکه ٻڏهيٰ 
هر الماهية» وما اد ركه بوحداني هو الموحود كله لي تشخيصه. اني 
ادر كل ذلك معا ودفعة وأحدة» وما تفصیله إلا من احل تہیان ما 
يرحع إلى کل من هذه القوى تجريدا. وهذا يعيْ» انه ما من أشياء .معنى 
الوحودات في داحلي» وانما صورها وفكرها فقط. آي حالات وجحدانية 
هي انعکاس هاء سواء زالت برواطماء أو اسثمرت ل بقائها بعد زواها. 

وهكذا يبدو أن كون الوحدان في قلب الوجود» يجعل من تفكيره 
تعبيرا عن نبضاته» هله النبضات الي تنعكس من موحوداته اللحزئية 
الصادرة عن صيرورته. وهذا ما يجعل معرفة هذه الموحودات لا تتوقف 
عند ظواهرهاء بل تنفد إلى باطن الوجحرد الذي يشترك الوحدان معها في 
کونه في داحله. 

NIY‏ وهكذا يهل الوحود المشخحص فينا بصيرورته الى لا 
تفتاً عن جريانها في كل اتحاه» ر يستجحیب بحس دنا إليها بالاحساسات 
المحتلفة الي تطلعنا على ما يجري فيه. بيد أن هذا جرد انفعال نتفعل به» 
لا يلبث ان يعقبه الوعي» الذي يجعلنا نقوم بفعل معاكس. هذا الفعل 
هو التفكير. وهو بداية الفعل الارادي» الذي نتمكن به من لرد على 
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تأثير الصيرورة فينا. اننا نغزو به الوجود المشحص الذي تبدأ صيرورته 
باطلاعنا على عملية حلق الموحودات الجزئية» روعلى اسرار هذه 
الموحودات» بالكشف عن ماهياتها. 

غير انه إذا كان للموحودات الحرئية ماهيات» فإن الوحود ذاته 
ليس اله ماهية: وا حقيقة أن الموحودات الحرئية» تحمع بينها ما هي 
متعددة» صفات عامة تميزها من جموعة من الموحردات الأحر. 2 
کانت الاهية هي هذه الجمرعة من الصفات العامة» الي تجمع 
اأوحودات اللحرئية في نوع آؤ جنس» AT‏ 
شخحص» واقعا تحت نوع أو حنس» ولم تكن له من مت م'هية. فل 
نقول: انه حدس الاجناس؟ لي هله الحال یصبح جرداء ولا بد له من ان 
يتضمن كل ماهيات الموجودات المحرئية» لا لشيء إلا لأنه يتضمن هذه 
الوحودات ذاتها. لكنه يفقد بالمقابل» الصفة الي من أحلها كائت له 
الاهية» وهي التمييز بين نوع ونوع» ا 


وهكذا يبدو أن الوحرد إذا كان لا ماهية له» فهر في أصل. 
الموحودات الي ها ماهية: فهو المستودع الذي تصدر عنه كل الماهيات» 
بصدور الموحودات الحرئية ال تخلفها الصيرورة وراءها. والحقيقة ان 
الاهيات الي لا تحصى هي الي تتنار ها الصيرورةء وتحوطههما ج ركتها الي 
جمعها على انحاء ختلفة» | هي الي نشاهدها ي 
العالم. بيد أن ا ا 
الوحرد إل العدم. ولكن هذا يغلل في حدردها ما هذه المرحودات أر 
تلك» لاما هي الوحود اطلاقا» إذ إن الرحود يطل وجحودا »رالتغيير 
الذي يطرا عليه ييقى في الكيف فقط. وهذا الذي يحدث في حركة 
الانتقال من الوحود إلى العدم» ومن العدم إلى الوجود» بمكن أن يحدث 
أيضاء مع الابقاء على الموحود ما هو موحود فتتناوله الصيرورة لي 
وجحوهه العارضة» فيازك مظلهراء» ریاحذ مظهرا بدیلاء فینتقل من حال 
لى حال, 
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رهكذا يبدو أن التمييز بين الماهية والوحود» لا يصح إلا على 
الوحودات المحرئية ما هي حرئية: فجرئيتها هي الي بجعلها متعددة» 
وتعددها هو الذي يقيم بيدها مشا ركة في بعض الصفات دون پبعض» 
فيجمعها في نظر الذات المفكرة في بوع أر جنس. ومن هنا لم يكن 
للوحود ما هر واحد مشخحص» ماهية» لأنه لا يددرج تحت نوع أو 
جئس. 

١‏ بيد أن الماهيات ذات وجرد بالقرة» وتظل كذلك إلى أن 
تأتي الذات وتد ركها ما هي كذلك: فالماهية تظل حفية» لأنها وان 
كانت تتمتع بالمحضور في الموحودات الحرئيةء إلا أنها لا تصبح مدركة 
إلا بالفكر الذي يخلع عليها صورة الوعي. ومن هنا كانت وظيفة 
المجحسد» .يما هو موحود» في ادراك وحودهاء ووظيفة الوحدان مما هر 
وحدة الذات والحسد» في وعي وحودها وماهيتها. 

a e CE U AEA NIE 
أكان ذلك في هذا الوجود المنحقق أو في موجود نسعى إلى تحقيقه. بيد‎ 
' أن هذا لا يصح في الحالة الأحيرة إلا بعد تحقيق ما لسعى إلى تحقيقه:‎ 
ففي حالة الاحفاق في التحقيق» تكف الماهية عن أن تكرن ماهية»‎ 
وتصبح جحموعة صفات متدافرة» يتأبى الوحرد عليها. رهذا يعن» أن‎ 
الموحود الجزئي هو تحقيق الماهبة على نحو من الالنحاء» أي تحميع بعض‎ 
ا لخصائص الحوهرية مع بعض الصفات العرضية» أو من دونهاء في قرام‎ 
وحودي» لتحقيق موحود معين. هذا كان المرحرد هر تحقق الماهية‎ 
تحققا تبدو به للعیان» وکان أمر فهمه والتفکير فيه مرتبطا بالنفاذ إلى‎ 
ادراك ماهيته حلف ظراهره» الي يقدمها للحواس.‎ 

لقد كان الوحود المشحص في البدء» ولم يكن هناك ماهيات» إذ 
إن هذه نشأت من عمل الذهن فكرا رعقلا» حينما رحد الإنسان يما 
هو وحدان في مد الصيرورة .عندئذ كانت الاهية لاحقة على الذهسن 
اللاحق على الرحرد المشحص» ابنا للصيرورة. وإذا كان لنا ان نقف 
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عند فلاسفة الاحدان» وما يرونه من سبقه للماهية» كان لا بد لنامن 
أننوغل اعم إلى حذور المسألةء إلى الوحود المشخحص. 

را حقيقة أنه ما من موحود کن أن يون من دون ماهيته» 
فماهيته هي وجهه الذي يعرف به. ولكنها حجبة لا عكن الكشف 
عنها ما لم تتدحل الذات» وترى ما بين الموحود من صفات الشماثل 
رالاحتلاف. عندئذ تقوم الماهية في الذهن ما هي فكرة» لاما هي 
وجحود» وان كانت تشير اشارة راضحة إلى امرحود الذي هي ماهيته. 
فالماهية قرامها في الموحود تشحيصاء وفي الذهن تجحريدا. ولرلا العلاقة 
الرحدانية الوحودية» لما ممكن الفكر من جريدها من الموحودات الي 
جردھا منھا. 

٠‏ وهكذا جحد أن الوحرد ليس شيعا آحر غير الاهية» 
ولكن في جال آحر غير جاله» هو جال المعرفة والتفكير: فهو الوحدة 
ال يتحقق من حلاها» وبها يستمر» وبها يعمل» ومن لاما يعرف. 
ومن هنا کان انفصام هذه الوحدة يبدله حقيقة غير حقيقته» فيفقد 
تحققه» ویکف عن استمراره في کینونته» فلا يعمل کما کان یعمل› ولا 
یعرف ما كان يعرف. 

وهذا يعي» أن الموحود هو تحققه من حلال ماهيته» فهو تحقق 
الوحدة ال بها يكون» وليس شيا زائدا عليها: فهو هي من الناحية 
المعرفية, أنه الجوهر كما يتبدى للذهن. ىذا م یکن هناك موجحود من 
دون ماهية» من الحجر إلى الإنسان. بيد أن الإنسان يتميز من بين 
الموحودات جميعاء بأن ماهيته تتضمن الحرية والعقل وهذايمكنه سن 
تعقل ذاته من حلال تعقل ماهيته» في سبيل تحقيقها من حلال ما يختار 
تحقيقه مدها. وهذا يدل على أن ماهيته أغنى بصفاتها من ماهية الحجر 
أر أي موحود آحر» وانها تتميز بأنها قابلة للانعكاس على ذاتهاء 
وتعقلهاء» هيدا للاحتيار الصفات ال ترى انه من الرواحب تحقيقهاء 
وانها عامة وحاصة» وان الخاصة تأتي متأحرة» وتعتمد على الفعل 
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غير أن بذرة المشمش في تحوهها إلى نبتة فشجرة» انما تحقق ماهيتها 
الي يتغلب جانبها الايجابي على جانبها السليء أي تحقق ما كان فيها 
بالقوة» فقحرحه إلى الفعل. وعلى عكس ذلك يكون أمر شلجرة 
الشمش حين تهرم» فهي تذہل وتتلاشی وتموت» مغلبة الجانب ١‏ 
على الجحانب الايجابي من ماهيتها. وهكذا جد أن الماهية لا تسبق 
الوحود: فالموجود كان أولاًء ثم اكتشف الأهن ماهيه» وحتی لر 
افترضنا ان العام وما فيه كان ماهية لي عقل الله قبسل حلقه؛ فان هذا 
ينقل المسألة مسن العام إلى الله» وهنا يكرن وجرد الله سابقا على 
ماهيته. 

بید أن الاهية تسبق الوجود بالنسبة إلى العالم» إذا افازضناه عخلوقا 
من الله» وفقا لماهية تصورها له قبل خحلقه. رهذا يصح على کل ما 
يصلعه الإئسان أو يبدعه. ما ما عدا ذلك» فالوحود هو کل شيء» 
وبلا ماهية» إلى أن أتى الإنسان» واستقرا الأشياء» وحلع على كل شيء 
: الماهية الني نحقق حقيفته» وتميره نما عداه. وهلا يكون الوحود سابقا 
على الماهية اطلاقا» وتكون الماهية.سابقة على الوحرد في حال وحود 
e‏ وإذا عرفنا أن الصانع أو المبدع هو موحود» کان لا پد 

لنا من أن نسلم بأسبقية الوحود على الماهية اطلاقا. 

والحقيقة أن الإنسان من نحلال تعرفه ماهيات الأشياء الطبيعية» 
يعكنه أن يتدحل فيهاء فيجمع بعض صفاته' إلى بعض أو أن يور في 
بعضهاء بدي بعض اجزائها ببعض» أو بائقاص بعضها من بعض 
صفاته» الخ... فيحصل على أشياء حديدة غير الي كانتها» رفقا 
لتصورات سابقة. في هذه الحال تكون الماهية سابقة على الوحود في 
الشيء المصنوع. ولک» لا بد لنا من أن نلاحظ هناء أن هذا ما کان له 
أن يحدث» لولا سبق ثلاثة أنواع من الوحود: الوحود الحرئي الذي 
جحری تغییر ماهیته» رالوجدان الذي قام بالتغيير» والوجحود المشخحص 
الذى اهو اضليتا معا رمسرح تلاقیهما. روهکذا یکون الرحرد ف 


کا 


الاحوال کلهاء سابقا على الماهية» إذ لا ماهية من درن اضازاض وجرد 
| لله والانسان|... 
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١‏ بيد أن ذلك بحاحة لكي يحدث» إلى تحويل الوحرد 
اللشحص إلى مطلق. عددئذ يحدث البادل بين الفكر والوجود بالتحريد 
والتشحيص: فبالتجريد نغادر الوحود إلى فراع المطلق الذي يساعدنا 
على الح ر كة الفكرية» وبالتشخيص نعرد إلى الوحود» ونلاقي موجحوداته 
بعملناء موجحهن ما انتهينا إليه من افكار. 


۱/۱ بيد أن الوحرد .ماهو روحرد» لا يمك التفكير فيه. 
ولکن ما هو وجود مشخص» بمکن أن يصبح بدایة تفکیر بکل ما 
يصدر عن صيرورته. رومن هنا كان امكان المعرفة: ففي الصيرورة لا 
اشعر بوجودي وبالتغيرات الي تطرأ علي فقط» بل اشعر بعلاقي مع 
الأشياء وال حرين» وبالتغررات الي تطرأ علي رعليهم. وبدلك تکرن 
الصيرورة هي مصدر الحدوث والمعرفة معاء ما دام هناك كائن بعي. 


ولكن» إذا كانت المعرفة هي حصيلة جاراة حركة الفكر لحركة 
الصيرورة» أو أحد تياراتهاء كان لابد من نقطة تبدأ منها هذه البحاراة في 
احدى اللحظات. ما النقطة فتقع في م ركر دائرة تحتله الذات» رعشل 
نصف قطرها البعد الذي يفصل بينها وبين نقطة أحرى يحتلها الموحرد 
على حيط مئل حدرد الال الادراكي. رلكن هذا لا يكفي لتحديد 
واقع العلاقة بين الذات والموجحود» إذ الادراك زماني يتحرك ضمن مدة 
معيدة في هلا المجال» ملاحقا حركة الصيرورة» ومتفحصا علاقات 
الموجحود بكل ما يحيط به ضمن هذا الجال» بغية اثبات قيام بعضها 
وانعدام بعض. وكل هذا يثرفف على لحفلة ادراك العلاقة وما تكشفه 
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الصيرورة من حقيقتهاء وما يؤثر به ما هو حارج المحال الادراكي لي 
لجال الادراكي بعامة» ولي الموحود بخاصة. 

بيد أن فعل المعرفة» وان بدا ججرداء إلا أنه يستبطن فعلا آكثر 
تعقيدا» هو الوجد الذي يستحضر الموحود كاملا امامناء لا استحضار 
ظواهر أو ماهية» ولكن بالتمهيد لمعرفة» لا بد ها لكي تتحقق» من 
تطابق قدرات الذات المعرفية مع حصائص للموجحود الذي تسعى إلى 
معرفته. وقي اثناء ذلك» يبن العقل ذاته» أو يستكمل بناءهاء ان لم يكن 
فعل: ففي جربة المعرفة يبدع الذهن اطره ومقولاته الي لا ياإبث ان 
يعدهما كلما مر بتجربة جديدة» حثى يستقر على بئية كلية» تصلسح 
لادراك الموجحودات الاحرى»› وفقا لنظام من الشمول والتضمن. 

١‏ وهكذا جد أن الحاح التفكير على العناصر المشتركة 
بین موحود وموحود» أو بين حادث رحادث» أو بين فعل وفعل» هر 
الذي حعل البشر ينزلقون دون أن يدرواء من الوحود إلى المعرفة: فقد. 
انتقلوا من الوحود إلى الماهية؛ ورأوا أن العناصر الابتة من الشيء هي 
حوهره وحودا» وماهیته معرفة. وهذان مستویان» وان کانا متلازمین» 
إلا أنهما مختلفان لا يجوز الخلط بينهما. 

بيد أنه ما من فكر خالص» فالفكر يتعلق دالماً بشيء من 
الأشياء» وارتباطه به هو الذي ينفي عنه أن يكون خالصا: فخلوصه 
نتيجة بريد ولا حقيقة للمجرد إلا .ما حرد منه. فالوحود سابق على 
الفكرة» بل على كل فعل يقوم به الافراد. وهذا أمر طبيعي» مادام 
الوحدان الذي هر في اصل كل فعلء انشقاقا عن الوحود ذاته» وما دام 
هذا الانشقاق هو أمر لاجق لكون الوحود وحوداء وكو الوحدان 
وحدانا. ومن هنا كانت مشروعية ما يقرره الفكرء مسن حیٹ صدوره 
عن الوحود واستمرار علاقته به» وان کان ما یژتب عليه» لا پد له من 
أن يخضع لشروط عغددة. غير أن العلائة هنا هي علاقة الأقل كما 
وهو يسعى إلى ما ثل الكمال» والفعل سواء أكان فكرا أم سواه» هر 
الأتل كمالاء ورحدة الوحدان والوحود هي ال تمشل الكمال. 
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في عملية التفكير اجرد تكون الارلية للجرئيات» ال لا تلبث أن 
تنتهي بالتحرید ال الکلیات. رلکن هذه سا تکاد تنحقق» حسی تسل 
ساحة التفكير» مغتصبة اياها من الحزئيات» وملية امرها عليها. وبذلك 
يصبح ما كانت له الارلية ملحقا ما اغتصبه. وهذا ترييف للتفكير ذاته. 
وإذا کانت الارلية للحرئي لما يتمتع به مسن تشخيص جزئي» وکانت 
اهمية الكلي اجرد لما يتمتع به من ضرورة» كان لابد لنا من العودة إلى 
التشحيص الكلي» الذي هر في أصل التشحيص الجزئيء› وان لستبعد 
التجريد الضروري» بعد ان استنفد غرضه: فالتفكير مرحلة ووسيلة 
لبلوغ النهاية والغاية. والغاية أن يجرد الوحود بذاته. ولکي جود بذاته»› 
لا بد له من أن کون مشخصاء إذ من دون ذلك» لن یکون لديه ما 
جود به. فما جود به ليس محرد فكرة» بل ماهو في أصل الفكرة: 
الوجحود. , 

١‏ وهكذا جد أن التفكير ليس شيا غير استبدال الرموز 
بالاشیاء والحرادٹ والافعال» واعطائها الفاظا لغوية تنوب مناہهاء وان 
كانت هله الانابة امرا زائدا. وهنا نلاحظء أن الصلة الوجحودية الحميمة 
الي تقوم بيندا وبين الأشياء والحوادث» تفقد وجوديتها الحميمة» حين 
تلقل إلى اللغة وألفاظها: فغالبا ما تشصل من شحنتها الانفعالية 
والنزوعية» وتصبح فكرية حالصة. 

١‏ انها تصبح تعاملا غيابيا مع الأشياء وا حوادث» في حین 
ان المعول عليه وجودياء هو التعامل الحضوري الفعلي. وهذا يعن» ان 
الصعوبات الفلسفية الناشة عن علاقة الموحود بالأحوال الي تتعاقب 
عليه» ليست صعوبات من الناحية الرحردية» اذ انها ناشئة عن التحريد 
المعري» والخلطل بين الوجود والمعرفة غير جائر. 

والحقيقة» إذا كانت معرفة الشيء مرتبطة بوعيه» فاندا لا نستطيع 
أن نفصل وعي الشيء الذي نعيه» عن فعل الوعي الذي نعيه به»ء إذ إن 
الفعل وموضوعه شيء راحد. وسن هنا كان وعي موضوع العرفة 
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مرتبطا بوعيدا ذواتدا الي تعرفه. لكن هناك هامشا وحوديا حيط بنا وما 
نعرفه في الوقت ذاته» هو العام الذي نلقى فيه ما لعرف. غير أن هذا 
الرافق الرحودي ابعد ما يكون عن الاحتلاط» إذ إن الوجد الذي يضىع 
ايديدا على وجرد الأشياء» يرافقه الوعي الذي يضيء لنا الموقف» فدميز 
بيا وبين الموضوع من جهة» وبيننا وبين العام من حهة أحرى. 

ومن هنا كانت ذاتيتدا الداحلية تتأثر بالعا) الخارحي وأشياله» من 
درن ان تبدل من حقيقتها ما هي ذاتية. وإذا كانت ذانيدا الداحلية هي 
قوام الأشياء ال نعرفهاء فهي فرامها ما هي معروفة» لا ما هسي 
موجحودة»؛ إذ قوامها ما هي موحودة» هو في العام الحارحي لا في 
ذاتيتنا. وهذا ما يسوغ مشروعية السوال عن علاقة ما نعرفه ما له 
وجود خارجي: فاذا کانت ذاتيتنا في داحلئاء وكائت الأشياء ي العام 
ا لمنارحي» فان هناك شيدا مشا ركا يوثر فيه العام الخارجي» ونشعر به 
من داحلنا» هو جحسدنا الذي يتوسط بين ذاتيدا والعا م الشارحي» وهر 
لا يقتصر على ذلك فحسب» بل يتميز بأنه يحشل مكانا لى العام 
الخارحي بين الموحودات الأحرى» ومكده أن يحمل ذاتيسا معه» انى 
توجه في هلا العالم» ومھما كانت توجهاته» فهو یصل بینها وبين 
الوحردات القائمة فيه» حيث توجه. 

وهذا لم تكن النقطة المددسية الي تحتلها ذاتدا اججردة نشطة هددسية 
على الحقيقة » بل نقطة رجدائية حدودها حدود الجسد الذي يتحقق 
فيه وحدائنا .ومن هنا م تكن علاقتنا بالموحودات العزئية حيوطا دقيقة 
يفتزضها التجريد » وإنما علاقات حية بعسكها التشخيص » وهي تمد 
بجذورها إلى أعمق أعماق الوجود المشحص » بالوجدان العبر عن 
أمتن العلاقات الوحودية . والحقيقة أن علاقاتنا بالموجحودات الجرئية 
هي علاقات ذات بعدين : علاقات وجردية ندرك فيها الموجردات 
الجزئية على قاع الوحود المشحص نما هي موحردات » رعلاقات 
معرفية ند ركها فيها بعلاقاتها الجردة . إب كلا نوعي العلاقات يد ركان 
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معا » ولا يفصلهما غير التجريد . وهذا ما دعا إلى الفصل بين الظاهرة 
رال وجرد وشن بعد ين الاي والوخرد فذ أسقط من حسابه » 
وحدة الموحود وفلواهره وماهيته . 

١‏ ومن هنا كان من الأمرر المعكوسة » افتراض رجحود 
للماهية مستقل عن المرحودات . ويمكندا أن رى » أن افراض ذلسك في 
عرف الفلاسفة » لاشىء من أمحل كلمة (( وجود )) معنيين : وحود في 
الأذهان » روجود في الأعيان . ولكن الوحود في الأذهان ليس وحرداً ؛ 
بل انعكاس الوجحود وطله في الذهن » انه بجرد فكرة . 

والحقيقة أله لا بمكن الفصل بين الاهية رالوحرد لي الوحود ء۽ 
رإنما بشجريد الفكر . وئد كان هذا مكنا » لأن هناك صيرورة رتعددا 
تخلفه وراءها » مسا يسمح للات بتجريد المرجردات من صفاتها » 
رالوصول إلى الماهية . وسن هدا كان الارتباط مكلا بين المعرنة 
رالوجود» إلا لي حالات شاذة قليلة : فالقلم الذي على مكتبي ليس 
یار ا ی ا کی تننهي بمتابعة الشجريد إلى أن 

E‏ » بل قلم یفرض حضوره علي سن 
رل کي يفرض حضوره علي أيضا , 

بيد أن هذا لا يعي » أن الفكر بعسك الموجود لي الوجحود › إذ إن 
ما پمسکه حقاً هی الوجد ما پنطوي عليه من فکر » وهو پإمکانه أن 
ټجرده من فلواهره وماهیته وأن وله إلى فكرة . غير أن عمله هذا لتيجة 
ريد » عمل فيه الفكر بمعرل عس الالمعال والئروع » اللذين كائا 
رليفيه في الوحرد » راللدين بإمكانه أن يعود إل التوحسد معهمسا » 
فيهباله الرجود وراء الفكرة . رهلا يويد ما قلساه من أن المعرفة إنما 
نکون اې حطضن الوجود رمعرلة صبرورته . 

هنا كان الالصال الرجردي بين الوجدان رالموجردات 
ابمعرلية کا له الصيرورة الي لا لكف عن الحريان , وحيدما لقول 
؛ الاتصال الوجحودي » إنما تعن أن المعرفة ال بحصلها الوجدان عن أي 
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موحود حزئي » ليست بحردة إلا بأحرة » فهي في أرما وحودية › 
وسيلتها قرى الوجدان كله » لا الفكر وحده . وهذا يعن أن الوحود 
المشحص يتوسط بينئنا وبين ل الموحودات الحرلية » وهو كاف ليحصل من 


الأشياء معرفة وحودية » لا ظاهرية ولا ماهرية . 
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۲ وهنا نصل إلى مسألة هامة من مسالل الفلسفة » وهي 
مسألة أرلية الوحود والفكر » أحدهما بالإضافة إلى الأحر . وحن نمنسح 
الأولية للوجحود › إذ من الممكن ان يستقل عن الفكر » باعاراف الفكر 
ذاته » لي حين أن الفكر لا يستطيع أن يستقل عن الوحود » باعارافه هو 
ذاته أيضاً . وهذا لأن الموحود بمكن التفكير فيه في حال غيابه » ولأن 
الفكر لا يحكده أن يعمل إلا ومضمونه الموحردات » سواء في حال 
حضورها ام حال غیابها . 

۲ وال محقيقة » ما يكاد الوعي يضيء الوحود المشحص › 
ا ا ا 
فيعلل الفكر ذلاك » بأنه قد تحقق إمكان من الإمكانات » في حين أنه م 
يتحقتق إلا بالنسبة الى معرفتنا » وأنه كان كامنا دائماً اي الوجود : فما 
من إمكان بالدسبة إلى الوحرد المشخحص » ۽ ٳذ ن کل شيءَ کامن فيه » 
وهو يننظر الصيرورة والذات » لإحراحه إلى الوحود والوعي : أمّا 
الصيرورة فلتقتطعه من الوحود وتشكله جردا جیا رای ادات 
فلكي بحرده بضیاء وعیها » وتعزله عما حيط به . 

ومن هنا كانت الصيرورة هي الإمكان الدائم الذي تصدر عنه 
الموجودات المحزئية والحوادث الي تطراً عليها » فتنقلها من حال إلى 
حال » فتبدو للذات بهذه الصفات أو تلك » وتتحقق بذلك معرفتها . 
والحقيقة ان لاء يمحدٿ بين تلقائيتنا والعسيرورة والموازنة بينهما هما 
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اللذان يتيحان للتفكير » حين يعاكس هذه التلقائية أو يجاريها › أن 
يلامس الصيرورة » وأن تك بالموجودات الجرئية الي تخلفها وراءها 
على نحو من الأنحاء . وهذا ما يفي عن التفكير صفة الحائية » حتى لر 
کان صوریا . 

ربهذا يبدو » أن كل موحود جزئي يصدررعن الصيرورة » هو 
حزء من الوجود المشحص » ريعبر عله تعبيرأ حزئيا » ويمكندا من رؤيشه 
من حلاله » وتلمح صورته فيه . ومن هنا كان من الممكن اتضاذم مطية 
لتصور الكل الذي هر جرء منه » وتصور أله هو ومن يتصوره معا فيه . 
وذاكم هو الرضع الرحودي الد ي يصانا بهذا الموحود الحرلي أو ذاك › 
رښجعل الفکر على بین من أن ما ید رکه هر موجود حقیقې » لا فلاهرة 
أر فكرة , 

وهكلا جد أن التفكير حيدما يبدأ بملامسة الوحرد رموحردائه 
الحرلية وحوادثها » يبدأ التقاء النسبي بالمطلق » هذه الصورة امجحردة من 
الوحود ذاثه» إذ إن الصررورة تنحرك في حضن الوحود » والتفكير يشابع 
هذه الب ركة حطرة حطوة . ولكنه يتابعها وتصور الكل حاضر له ل 
کل حطرة » ما يچعل سبيت ونسبية حطواته تدحرك في الطلق . وهذا 
بمكله من رفع الحزئي إلى مصاف الكلي » ورؤيشه من حلاله » وفقا 
لأحد مقاصده» فيبلغ القيقة ر لیر أو الجمال . 

۲ ومن هذا جد آن ما ييه الفكر حقا» هر لل سردات 
احرئية وحوادثها وعلاقانها . أا الوحود من حيث هو كل نحن فيه › 
فلا یعیه إلا من حیٹ جحاوزه لنا من کل جانب . نّا أن يعيه كما يعي 
الأشياء الحرئية » فهذا مستحيل مما هو كل » ولمذا رأينا أن تصرر 
الفلاسفة وله الى حزئي . وهذا تريبف يسلبه حقيقنه . وهذا يجعلنا من 
حانبنا » في وضع لا لستطيع معه » أن نثبت أن الرحود متداه . رإذا 
غامرنا » ووصفناه بإحدى الصفتين » كانت مغامرتنا جرد مغامرة لا 
تنتهي إلى اليقين . فكل ما نعرفه » أئنا في الوحود المشخحص » وإنه 
'كل» وأنه لا بمكننا اللاروج منه » لنعاين حقيقته من هذه الناحية . 
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والحقيقة أن الوعي الذي الذي يرافق إدراكنا ما هو فعل » هر 
الذي يعطيه مدی أوسع منه » يتحقق فيه . فهو لا يقف عند حد » بل 
يتحرك باستمرار في كل الجهات . وهذا يعطيه فكرة الكل من ناحية » 
وفكرة غير المنناهي سن ناحية ألحرى . والى هذا الحد تكرن العملية 
طبيعية وصحيحة » إلى أن يشبرع بموضعة الكل أمامه » وتصور غير 
المتناهي بعدايعتد من حوله في كل الحهات . 

وهذا يعي » الا لانستطيع تصور الكل » لأنسا نيه » ولائلستطيع 
تصور غير التناهي من حولنا » لأئه امنداد للكل الذي نحن فيه لي كل 
الجهات . وهذا لأن ما نفارقه حقا » هو الجرلي » ولأن الكل » اعيي 
الوحود المشخحص » لامکن مفارقته . رإذا اکسا مفارفنه حريدا » 
لانکون فارقئاه حقا بل نكون اصطعنا له صورة جرئية تشوه حقيقشه . 
وعددئد يصبح غر ذاته » ولایلبٹ ان ینکر لا . 

۲ رمكلا جد ان الدهن لايستطبع ان يضع الكل موضع 
تفكيره إلا إذا هر جرده من تشحيصه » وجعله امامه يلظر إليسه كما 
يثطر إلى موضرع جرئي . وهلا يجمل التفكير بالكل ما هر مشبحص 
مهمة مستحيلة , وإذا كان الأمر كذلك كان التفلسف مهمة تفرطضه 
وتبيي عليه متاح مه اساسا ها , 

۲ وھکدا لکون حکومن بالضیاع مادمسا لالستطیع ان 
لدرك الكل إلا من حلال جحزاية ادراكدا » ولالستطيع ان لعمسل إلا سن 
حلال جرئية تصرفا . الا لالستطيع إلا ان لكسرن كذلك . رإذا کان 
لدا امل تح إليه » فهر اك هلاك فسبحة لتصحبح الحطالدا » والتكفير عن 
احطبهاتدا » وعرازنا لي ذلك > ان حركة الصيرررة سرعان سائطري سا 
فمدا به رتفصله عدا » فلا یکون لدا ارتباط به بغیر الد کری , 

والحقيفة ان العا حاضر لدا باسدمرار رليس بنا حاجة لوضعه 
موضع الشك ولكن الأمر ليس كذلك بالسبة إلى الموجودات المرلية ؛ 
إذ إئها عرضة للتغير والفساد » ماداست وليدة الصيرورة . ومن هدا كان 
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مد رواق الشك مسن الموحردات الجرئية إلى الوجود كله › امراغير 
منطقي » إذ ان الكل لايوضع في مرثبة الحزء . وهذا ينتهسي إلى ان 
الخروج من الشك إلى اليقين » لابد له من ان يكون بالائتقال من الجزء 
ال لکل : 

ولكن الوجود المشحص هر الكل » رهر بالتالي لابمكن الشك فيه 
رلا احراحه من الشك إلى البقين » لأله موضوع يقين دائم » بحضرره 
الدائم لادراكنا . 

وإذا كان الأمر كذلك » كان سبيلنا إلى اليقين بكل' مايه » 
رليس الاقتصار على اليقين به وحده . وهلا كاف لفح ابراب التفساهم 
بيننا وبين الآلحرين واقامة المعرفة على اسس وطيدة . 

۲ وهذا الدي قلناه عن الفكر والمعرفة » بمكسا ان نشول 
مثله عن ' العمل . والسقيقة الا حيئما نقوم بعمل من الاعمال » قوم به 
رمحن لعي الدا لقوم به . رلكدا إذ نعي ذلك نعي الا لوم به في العام . 
رمن هدا کان رعي الأءاث ررعي العام مارافئين رامین . آنا المسل 
الذي نقوم به وموضوعه فهما اللدان ينغيران من حال إلى حال . ورهسدا 
ببين ان الكل يظل حاضرا ابدا » وان قصد الدات وموضرعهسا المقهسرد 
هما اللدان يتغيران ضمن السار الكل اللابث » الندي للنقي فيه بكمل 
مامکدا الالیقاء به . 

بيد ان اعمالسا تكون مسبوئة دالماً بائفعالنا بالعا م السار حي 
راشیاله واشحاصه » وکوئها كلك هر الذي پشعرلا' بسسبیتها › 
رمعلا لکف س غارالنا؛ فلر اله امکددا ان لقرم براسحد مھا » سن درن 
الفعال ساق » لوقعنا ي الضلال ريل البدا السا العام وئد رعى ذاته 
مطلقا .. ولكن قادرا ألا لعل إلا إذا سبق لدا ان الفعلنا الفعالا معيسا . 
ردا لل لشعر بدارق يننا وبون العام » رادا فيه برد اجراء في كمل ؛ 
وان الوعي هو الذي ميرلا مده على الرغم من کولدا مله رجودا رهسلا 
يفسر لدا لماذا يستطيع اسحلا ان يصرف اتباهه عن أي من الموجحودات › 
ولايسثعليع صرفه عن الكل » الذي يظل حاضرا ابدا . 
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وهذا يعني ان الكل يظل حاضرا » مهما نقلت انتباهي مسن 
موضوع إلى موضوع حى لر اتخذت من عالي الداحلي موضروعا 
لانتباهي : فأنا حيدما اوجحه انتباهي إلى عالي الداحلي » اتصور اني 
انعل ذلك في العام . وإذا كان هناك فرق في توحيه ائتباهي إلى العام 
الخارحي وتوجيهه إلى العام الداحلي » فهو فرق نسي › إذ اني في کلعا 
الحالتين احد تشابكهما معا مع غلبة احدهما على الآحر : ففي حال 
انتباهي إلى عالمي الداحلي تكون الغلبة لذائية رغباتي واهدماماني » وي 
حال انتباهي إلى العام الحارحي » تكون الغلبة لمرضوعية اشپاله . اني 
احد في الحالين معا » عداق الدات والعا لم » تنارة احس لبض'الوجصود 
يلسرب من مشاعري » رتارة احس رجدالي وهر پدسکب مشاعر 
رفكرا ونوازع في صيرورة العام الخارحي . 

۲ وهکلا جحد ان كلمة وحود لاتعن جرد الحضور › واا 
الحضور الممتلى الذي يشل امامي » والدي يفرض حقيقته علي › لاما أنا 
ذات تتد كر أو تيل أو تفكر بل مما ألا وجحدان كامل يدرك الوحود في 
خحققه الوحودى الكامل رراء صفاته وحصالصه ال يجردها الذهن مئه . 
رن هنا کان کل ماید رکه الوحدان في الراقع ذا وحرد فعلي » مادام 
في ظروفه الطبيعية . 

ولهذا كانت علانشسا بالموحودات مردوجة : نهي أنّا علاقة 
حضور وجحودی مشحص ار علائة حطور ذهن جرد . رهلا الاحير 
هر ما ندعوه بالادراك الداحلي . وال حقيقة إن مااجده في داحلي حينما 
انتب إلى ذاتي » ليس الوحود » بل فكرته الي ترتبط من خلال وجدائاء 
بالوحود المشخص الذي أنا جرء مده قائم فيه » ولايمكسي إلا ان اكرون 
فيه . فمن خلال وحداني استطيع ان اشعر بأن الوحود امتداد لي حسدا 
يي كل الانجاهات » رانطلاق تصوري فكرا في غير التناهي . 

وهكذا يكون الوجود فعليا وذهنيا » انطلاقاً من وجداني حسدا 
رذاتا . وهذا يعن » ان الوحدانية ».ما هي وجه الذاتية الحقيقي . هي 
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في اصل ادراك الوحود وما يجري فيه . ومن هنا كان الفوص على 
اعماق الذات » هو غوص على مناہع الوحود المحقيقية » وكشف عن 
قواه الإبداعية . وهذا بمهد الطريق أمام العمل سلوكا وابداعا : فما 
اد ركه في داحلي من صورة الشيء أو فكرته » هو ماعكنيٰ ان اتخذ منه 
حتمية نظرية » اتشبث بها للقيام بالعمل » أي للانتقال إلى حعل الشيء 
ذاته حتمية وحودية اتصرف بها وفقا لمقصد من مقاصدى › كما تمليه 
حثمية التشبث بصورته أر فكرته . بيد ان الانتقال إلى العمل » إذا عى 
شيدا » فانما يعي الانتقال من عالمنا الداحلي إلى العام الخارحي › من 
عا لم الصور والنيالات والفكر » إلى عالم الأشياء الخارحية . وحارحية 
الأشياء هي لتيجة تحريد بالدسبة اليدا » لتصور معه » ان العلاقة بيشا 
وبيدها تحدث ف فراع . ولكنه مامن فراغ › إذ اننا واياها في ملاء 
الوحود المشحص » نتجاذب الاثر والتأثير . وهذا يقلب 'الخارحية إلى 
تواصل يجعلنا ندشارك الوحود » ولثلاقي فيه على احاء مثعددة شثلفة , 
غير اثنا لائشعر باللنارحية إلا بالدسبة إلى الموحودات . أمّا الوحود ذائه 
فدشعر اننا فيه نحن والأشياء . وهذا من شأنه ان يقيسم جسسور التواصل 
بيننا وبيدها انفعاليا وفكريا ونروعيا » ويسهل امامنا سبل العرفة والعمصل 
والابداع . 


سے 
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الباب الفساني 


اللوجدان والشعل 
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۳ رأينا أن الإنسان ما هو وجدان » يشكل الحلقة الرسطى 
بين الوجحود اللشحص رالحضارة رالحقيقة أنه لولا أنعاله لما كانت 
حضارة » ولولا الصيرورة ما كان هو أولاً > رلا كانت أفعاله ثانياً : 
لر کات وا همل ریف کل فک ابا دزلکن با 
حقيقته ما هو وحدان ؟ وما حقيقة الفعل الذي يصدر عنه ما هر 
كذلك » فيجعل منه صانع الحضارات الذي بل رجه الأرض ؟ 


5 لكي بحيب عن ذلك » لنتكلم اول على الصيرورة‎ NYY 
حيث أنها هي الت قذفته إلى الوجرد . والحقيقة إنها في أساس ما پېدعه‎ 
حضاريا وقافيا : فهو ابنها » وهر عاحز عن فعل أي شيء من دون‎ 
معونتها » حٿی لو کان أمرا معنوبا . فالصور والئيالات رالأفكار كلها‎ 
» من وحي حركتها الدالبة أبداً > حنى العام الشالي الدي تتطلع إليه‎ 
والڏي ننسج منه وشاح حضارتنا » هو من وحي حر کتها هله : فهي‎ 
› لا تقتصر على تغيير الأرضاع القائمة » بل توحي بالإمكانات المتاحة‎ 
لاستغلا ما في تحقيق ما نريد تحقيقه . ومن هنا كان توسط الصيرورة بين‎ 
الذات رالوحرد : فلولاها لكان الوحود غارقاً في غيابه » وكانت‎ 
الذات بكماء صامتة . فحركتها هي الي تحيل الرحود إلى موحودات‎ 
جزئية » وتنيح للوحدان أن يتمتع بکبان مستقل ذي ذات راعية › تدر‎ 
الوحود ف کليته » وهو يستحيل إلى أجراء لا تي تبدل مظاهرها مظهرا‎ 
بعد آحر » فتېد.ع ما تبادعه » وتوحي إليه بإبداعات يغير بها واقعه الذي‎ 
. لا يرضیه » واقعا آحر یرضیه‎ 
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ید أنه لیس للصيرورة بداية حاصة تبدأ منها » ولا من غاية 
حاصة تسعى اليها : فهي تبدا من أية نقطة في الوحود » وتنتهي إلى أية 
نقطة فيه . فالبداية الحقيقية بدأت مع البشر › والغاية الحقيقية غايتهم : 
فكل فرد له بدايته ال ينطلتق منها » وله غايته الي يسعى اليها . وحشى 
الرمان - وهو ما تفترضه البداية والغاية - لا وحود له من دون 
الإنسان» فهو بريد الصيرورة انطلاقا من الفعل وباتجاهه » ولا تجريد 
ولا فعل من دون الإئسان . وهذا يعن أن البداية تكون بداية الفعل › 
وأن الغاية تكون غايه . فف البداية يلتقي الإنسان » فردا کان او 
جماعة » بالصيرورة ال بمتطي صهوة أحد تباراتها » متجها إلى غايته 
ال يتوحاها . ومع البداية تتولد الغاية . ما الصيرورة فتصبح حيشذ 
ذات بداية وغاية . وهكذا تدشا الحضارة . 

ولكن الصيرورة هي مصدر كل الموحودات »ما في ذلك 
الوجدانات . وما الصور الي تتناوبها » والعلاقات الي تقوم بينها ؛ 
والتفاعلات الي تودي اليها إلا تفرعات دقيقة منها . بل ان الذي يقوم 
به احدنا لا يكون مكنا من درن الصيرورة : فهي الي تتيح له أن ينفذ 
إلى هذا المرجود أو ذاك » أو أن يتصور علاقة بين موحودين أو أكثر› 
تفضي به إلى احتراع حهاز صناعي جدید » أو إبداع أثر في يكنب له 
البقاء . ومن هنا كانت الصيرورة » ولا سيما بعد بحيء الإنسان › 
حلاقة وجحودا ووعيا . 


۳ بيد أنه ما هو أكثر أهمية » أني لي حضم الصيرررة 
ألتقي الآحر » سواء أكان صديقا أم عدوا » وإنن من خلا لما أتعامل معه 
بتوسيط الأشياء » أمّا مسالمة أو محاربة » وأحيانا بمسالمة تبطن الحرب . 
ولكن هذا لا يكون إلا بعد قيام علاقات اجتماعية وإنسانئية » تفزض 
عادات اجتمع وتقاليده وأعرافه » أي توضع ما هو إنساني فوق ماهو 
طبيعي . ولمذا تكون العلاقات بين وبين الآحر حصيلة امتزاج ماهر 
طبيعي .عا هو إنساني . اما الطبيعي فهو لقائي الآحر كما يلتقي أي 


¬ ۲۸ - 


كائنين » لي حين أن الإنساني ما يضاف إلى ذلك من مبادىء رق 
وقواعد إنسانية » سراء أكان ذلك احتماعيا م اققصادياً آم ثقافيا 
الخ ... ولي كل هذا يكون التلاقي على مستويين أساسيين : وجداني 
وحودي » ومعرفي جرد . 

غير أن تبعثر الذوات في أنحاء الوحرد المحتلفة » وخحضوع كل 
منها لصيرورته الذاتية » ال هما علاقة بصيرورات جزئية أحرى عالفة ¢ 
هما اللذان يبعثان الاضطراب في توحه الإنسالنية المشنرك » ويجعلانها 
تختلف فيما بينها وتتنازع . ومن هنا كانت حاجتها إلى القيم العليا 
هادية ها في تلاقيها على أهدافها » ومثابعتها السير تحر نحقيق هذه 
الأهداف . رلكي تنفق على الأهداف » لا بد ها من أن تنخذ ها 
وار ا المرحع كلية الوحود » لا أي 
مرجع يتح حزافاً . 

١‏ ولكن إمكان الفعل الحر ناشىء عن أن الوحدان هو 
ابن الوجود وصبرورته » أنه من مة فيه » ولیس خارجاً أو ربا عنه : 
ان ھل ل مارب تاطا رفک زرو غا مففل به او باه 
أحرائه» فيثير هذا الانفعال فكره ونزوعه » فيسعى إلى التحقق في 
الرحود إرادة » على صورة غير ال كانها . 

وهذا يعن ».أن نشاطه مستمد منهما : نالصيرورة هي الي 
تكشف له إمكانيات الوحود السانحة » وتدعوه إلى الامتتاح منها على 
الحو الذي يرغب فيه . والصلة بينهما ليست أية صلة كانت » بل 
صلة الابن بأمه » الي لا تعرف الاستقلال لحظة » إلا لكي تعود فتصبح 
ارتباطا . رمن هنا كان الوحدان دائمأ على سفر » لا يكاد يقف في 
إحدى الحطات » حتى يزمع المسير إلى محطة أحرى . وبين ححطة وعحطة 
يفهم ويعمل ويبدع . ولكنه في أثناء سفره امتراصل يظل يتطلع الى 
الأمام » وإن التفت بين حين وحين يستطلع ما أجزه » ليكون هاديا له 
في تطلعه الذي يشغله . وكل عالق يقف ني سبيله » هو وسيلة لي 
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الوقت ذاته » بل عفز للانطلاق إلى عمل جديد » أو معاد إلى التفكير 

YY‏ بيد أن تجربة الوحدان الأصلية هي ال تحعله يدرك أن أي 
اتصال له بأحد الموحودات الحرئية » إنما يفتح أمامه الطريق إلى الاتصال 
.مو حود حزئي آحر يکون بدورہ طریقا إلى اتصال آحر مرجحود آحر . 
وهكذا إلى غير نهاية › حيث ينشأ الوحدان الجماعي والوحدان 
الإنساني .... وهذا يعي » أن أية صلة بأحد الموحودات الحرئية » هي 
في الوقت ذاته صلة بالوجحود المشحص على نحو من الأنحاء . هذا عدا 
أنه يعن » أن الوحدان يكون على صلة بالوحود الملشخحص كله + كائنة 
ما تكون النقطة الي يبدأ منها . وليس هذا غرييا » لأن الوحدان على 
صلة دائمة به مبذ البداية ».ما هو حزؤه الصادر عنه . 

ومن هنا كان من الممكن أن جد الوحدان له ثي بجربة الوحرد 
المشحص ركيزة مثينة » فقكف هنا الأفكار عن أن تكرن أطيافا سابة 
في الفراغ » ويتدحل الحسد بانفعاله ونروعه » فيضفي عليها وحودية › 
أين منها الراقعية الي يتكلم عليها بعض الفلاسفة ؟ فالفكر رالائفعال 
والنزوع تتحد في وحد راحد » يجعل المعرفة معرفة روحود وموحودات › 
ومن الجرد جردا ذا حذور عميقة في الوحود المشخص . رهذا سبب 
التواصل الحميم بين الفكر اجرد والوجود المشخحص » سواء على صعيد 
السلوك الأحلاقي أو الإبداع الفيْ والتقيٰ . 

ولكن انفعالنا بالموحود الذي يلاقينا لیس انفعالاً ۽ ردا » بل 
انفعال من خلال ملامسة الصيرورة لنا كلينا . فحن لا. نتلاقى إلا وحن 
لي حضن الوجحود الذي تمتازنا صيرورته » رتصل بيننا » على نحو من 
الأنحاء » وفقا لاستعداد كل منا في تلك اللحظة . والحقيقة أا حينما 
نلامس الصيرورة بوجداننا » لا نلامسها بالوعي والتفكير فقط » رإنما 
بکلِ قدراتدا الانفعالية والفكرية والنررعية . وإذا كان الوعي يبدو 
سباقاء فلأنه هو الذي يضيء نا وضعنا في العام » ويحدد علاقاتنا 
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المحتلفة به وبأشيائه وأشحاصه . وهذا » فحينما يتراجع التفكير إلى 
ا ر ت ا 
انفعالاتدا ونوازعنا » وان كانت في حال كفها المؤقت » لا يكاد التفكير 
يصل الى قرار بشأن وضعنا في العام » حتى تعود إلى انطلاقها من حديد 
مرافقة للتفكير . وهذا يعن » اننا لا نعمل بالفكر وحده » وان كان 
کل شيء يبدو في غلالة من الوعي . 

۳ وال حقيقة أن الوحدان الفردي يستطيع بفعله الحر > أن 
ينفذ إلى صميم الأشياء نظرا » وأن يعود فيلتحم بها عملا » فيكون 
محافظاً حيث تحب الحافظة » ومبدعا حيث يحسن الإبداع » وأن يعمم 
هذا وذاك على الحماعة الضيقة الي يعيش في كنفها › وال بإمكانها أن 
تنقلها إلى الحماعات الأحرى » في امتداد المكان » رعلى تعاقب الزمان. 
وهذا ما نرغب في التطرق إليه في هذا الباب . ولكي نفعل ذلك › 
سنقسم بحثنا إلى أربعة فصول » هي التالية : 


الفصل الأول : ال جدان الفردي . 
الفصل الثاني ٠‏ الفعل الخر . 

الفصل الثالث ٠‏ وحدة المطر والعمل . 
الفصل الرابع ٠‏ الإابداع . 


SONT 


الفصل الأول 
السوجسدان الضردي 
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فهمنا الوحدان مقتنا دائماً بالحسد . وهذا يطرح علينا 
السوال عن موقع الحسد من التفكير الفلسفي » هل نهمله كما فعل 
الثلائيون ؟ أم نقصر مهمته على وظيفته الحسية »> كما فعل الخبرانيون 
والمدانيون ؟ أم أننا نرى له وظيفة أحرى غير وغليفته الحسية ؟ 

٤4‏ ما نحن فئرى » أن للجسد وفليفة وحدانية وحودية إلى 
حانب وظيفته الحسية العقلية : فالأولى تصلنا بالحذور الوحجودية 
اللشخحصة » على حين أن الثانية ترقى بنا إلى مصاف المعرفة والتجريد » 
ما يجعل الوظليفتين تعملان معا في وحدة الوجحدان » على ربط الفلواهر 
رالماهيات بالموحودات الي هي ظراهرها وماهياتها . وبهذا نتحارز 
امثلانيين والخبرانيين والمدانبين في فهم حقيقة الحسد » ونربط المعرفة 
بجذورها الوجحودية المشخحصة » فلا تبقى معرفة ظواهر وماهيات. ولكن 
المجسد بمكننا بوظيفته الوحدائية من أن نثتقل ن المعرفة الجردة إلى العمل 
المشحص الذي يرد تأثيرنا في الموحودات إلى ثأثيرها فينا » ما يبين الصلة 
القجريدية التشحيصية ال يي تقوم بيندا وبين الوحود المشخص بعامة» 
وتا وبين موجردانه اراي نة . وإذا أنعمنا النظر في الأأمم 
نلیا ابوک تان امد کان ا کررریا ن اق :ۈ 
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ذهابنا من الوحرد إلى المعرفة » وف ارتدادنا من المعرفة إلى الوحرد 
بطريق العمل . وهنا تقوم الوظيفة الوحدائية الوحوديةبمهمتها 
الأساسيةء وهي القبض على وجود المرحود » رالتيقن من أنه م يكن 
وهما مثيرا للشك . 

وهذا يعي » أن هناك تعاوناً أكيداً بين الوظيفتين : فالوظيفة 
ا لحسية العقلية مهمتها إدراك العام ونهمه نمهيداللقيام بالعمل » 
والوظيفة الوجدائية الوحودية مهمتها أن بعلا نعيش بين الموحردات »› 
رأن نتعامل معها ما رراء الظواهر والماهيات . ولكن هلا ليس مهمة 
الرظيغة الوحدانية الوحودية كلها » في تحدد فضلاً عن ذلك » موقينا 
في قلب الوجود المشحص » ربين المرجحودات الحرئية أشياء وأشحاصا . 


وهکلا أحد اني عبشا أحاول أن أكرن سن درن 
حسدي » فحياني كلها » البومية والدهنية » ثابعة له» حتسى لا أستطيع 
أن أتصورها إلا حيث يكون . فلماذا فصل التفكير الإلساني بيدهما هدا 
الفصل القاملع من جه » وجمع بيدهما في الحياة من جهة أحرى ؟ هل 
كان هذا لمصلحة الحفيقة ؟ أنراه لا يودي إلى ألحطاء ارتكبدها البشرية 
وما ترال ؟ |۱۵ کت لا أستطيع أن أرحد بين ذاتي وحسدي » فأنا لا 
أستطيع أن أتصورها من دونه . إنه ليس جرد آلة أحركها لخدمي › 
فهو النادم والمحدوم لي وقت واحد معا . إنه ليس رفيق درب أتسلى 
پصحېته » بل انه انا في حلي وترحالي . ومن هنا کان لا بد لي من ان 
أتعجب أشد التعجحب » لأنهم فصلره عي » وعدرا حقيقيٰ مقتصرة 
على ذات جحردة » وجعلوه آلة لي استخدمها في أغراضي » أو رفيقا 
سانا مطواعا . هدا لا بد لي من أن أقف رأتساءل : ليست طبيعة 
الاستعمال اللغوي » وبالتالي التجحريد » هي الي أوهمت وتوهم ذلك ؟ 

الحقيقة أن المحسد ليس شيعا زائداً ينضاف رحرده إلى وحودي › 
بل هو وجودي ذاته » کما نحققت به وفیه بالفعل » وکما بدو فيه ربه 
للآحرين : فأنا من لاله أعرف ذاتي » حينما أنظر في مرآة » وأاحس 
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بانفعالاتي السارة أو المولة » وأشعر بنروعاتي وأنا أتوحه بأفعالي إلى 
العام الخارحي . بل أن الآحرين يستطيعون من خلال ما يرتسم على 
سطحه » ولا سيما على وحهي » أن يقدروا حالي الوحدانية » وځمدوا 
أذكاري » وينرتعرا أفعالي » الي أنا مقدم عليها » كما تبدو في تخطيطها 
البدئي . ان كل هذا يجعليٰ أترل دون تردد : اني أنا مقدم عليها» 
كما تبدو لي تخطيطها البدئي . إن كل هذا يجعلي أقول دون تردد : 
اني حسدي كما أنا ذاني » لأنيي كلاهما في وحدتهما الي لا تلفصم . 
ولولا الاستعمالات اللغوية الي درحت البشرية عليها في لغاتها المتعددة 
المحتلفة » لما استحدمت كلمي ذات وحسد » ولاكتفيت بكلمة 
رحدان المعبرة عنهما في وحدتهما . 

وهكذا أجد أنيٰ مهما فعلت » لا أستطيع أن أتتصل سن 
حسدي» لا أمام نفسي ولا أمام الآحرين » فهو الثوب الذي لا كني 
أن أحلعه ما دمت حيا . وهذا يبين أني لا أشارك الموحودات الوحود › 
ولا الوجحدانات الوعي فقط » بل أشاركها في الحسد أيضا . وإذا كان 
لي أن أفصل بين مشاركة ذاتية ومشاركة جحسدية » حريا مع العرف 
ابع منذ آلافي السنين » كان لا بد لي من الإلحاح على المشاركة 
المحسدية أساسا للمشاركة الذاتية . وعا أن المشاركة الذاتية أساسها 
الوعي » فإن اللحسد هو صاحب الأولية على الذات › لأنه أساسها 
الذي ما كان لها أن تكون لولاه : اننا بالوحدان » لا فيه » نشارك 
الموحودات وجودها ؛ فوحداننا وهي نريلا الوحود المشخحص › فيه 
يلتقیان ویترافقان ويفترقان . 

١‏ روفضلا عن ذلك » فجسدنا هو الذي يثبت وحودنا لى 
العام » فحضورنا وحضور الأشياء فيه ليسا معتمدين على الفكر وحده 
بل یشار که فیهما سائر قوی الوجدان » من انفعال ونزوع وحواس ال 
... غور أن الحسد هو في أصل انفعالاتنا وإحساساتنا ونروعاتنا » منه 
ننطلق بها جميعا : فهو مركز حضورنا في العام وبين الموحودات . ومذا 
كان عزو ذلك إلى الفكر وحده فيه حور على الحقيقة . 
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٤‏ صحیح اننا به نعیھا ونفکر فیها » لکن هذا یکرن 
بالحسد الذي هو نقطة وجودنا الحقيقة لي هذا العام » منها نس ما 
يجري فيه » وننطلق بعملسا مولرين في أشيائه . والحقيقة أنيٰ حيبما 
أتصور ذاتي » أتصورها لي الوحود » وأتصور حسدي مقرا ها » ان 
أتصورهما وحدة لا انفصام هما . وهلا إذا عنى شيا » فهر يعي انه لا 
تجربة لاني من دون حسدي »› فهما متلازمان تلازما رحودیا . فأنا 
بهما معا موحود في الوحود » وبين وبينها أواصر إرتباط متلازم لا 
يوهنه شيء . فأنا حزء وهو کل » وهل هناك ارتباط ار تلازم أقری 
من إرتباط الحرء والكل » أو تلازمهما ؟ بيد إن هذا اللصور كئيرا ما 
ياراحع إلى حلفية الذهن » وحن منصرفون إلى أشسياء العام الخارحي › 
إذ أن اتباهدا يترحه إلى هلا الشيء أر ذاكءأوإلى جملة أشياء معا ولكن 
الشعور بأندا والأشياء معا لي هذا الوحود المحاضر أبداءلاجختفي اطلاقا . 

رهذا يعن » أن الذات إذا كانت انفتاحاً على العام » فهي ائفتاح 
عليه من حلال حسدها . وإذا كانت تحقق إمكاناتها في هذا العام » 
فهي تحققها فيه بجسدها . قد توحي الباء هنا بأن الجسد أداة بيد 
الذات» تتصرف بها كيف تشاء » ولكن هذامن ضلالات 
الاستعمالات اللغوية » الي تشر إلى أننا بفطرتنا منصرفون إلى العام 
الخارحي . ولكن الحقيقة هي أن حرية التصرف ليست للذات وحدهاء 
وإنما للوحدان بأكمله . : 

ومن هنا كانت لدا الحرية بسبب الجسد الذي يقصل عالمنا 
الداحلي عن العام الخارحي من حهة » ويصل بينهما من جحهة أحرى . 
في حالة الفصل » تكون الحرية منفصلة عن حتميتها » ولا تكون معها 
فعلا » على حين أنها في حالة الوصل تتشبث بها » وتتحققان فعلا » 
ولكن هذا يصدق على المرحلة الخارحية من الفعل»رهي كما بيناء 
مشروطة مر حلة دالحلية»تدشبث فيها الحرية النفسية بالحتميات الحسدية» 
تمهيدالتحقق الفعل لن أثر يز که لي العام ا لخارجي.ولکن»ما یکاد هذا الأثر 
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يتحقق » حتى تنكفىء الحرية إلى حالة القوة » ترقبا إلى لما يمكن أن 
يح ركها من حديد » ليكون .منزلة عردة إلى الحالة الأرلية »› حالة 
استغراق الوحدان في الوجود المشخحص . 

وبهذا يبدو أن إدراك الذات هو إدراك ها من حلال فعلها الذي 
تقوم به » وهذا لا يکون من دون حسدها . وال حقيقة أنه لا بمکنيٰ أن 
أدرك نفسي ما انا ظاهرة » إلا من خلال عكسي جحسدي آمامي في 
صورة جحردة » أو النظر إليه في مرآة . وعليه » يكون لدي طريقتان 
لإدراكي ذاتي : مباشرة بالفعل » وعلى غير مباشرة بتوسط الجحسد . 
غير أن الإدراك في كلها الحالئين » يظل ناقصا على الدحر الذي بيناه » إذ 
إن إدراكي ذاتي في الحالة الأرلى » لا يقتصر عليها وحدها » بل يرافقه 
إدراك حلفي للجحسد الدي يقوم بالفعل . كذلىك فأنا حدما أعكس 
بحسدي لي صورة أمامي » أتصور ذاتي مرافقة له » عدا إدراك حلفي 
أدرك به ذائي وهي تعکس أمامي جسدي وذاتي . 

٤‏ ولكن مسألة الوجسدان ما هر وعي وفعل » مرنبطة 
بعسالة الدماغ . والمحقيقة أن الفيريرلوجيا تلح على عمل الجحملسة 
العصبية؛ ولا سيما الدماعغ » في شرح علافسا العام الخارحي » وهو 
إلحاح علمي يغلب وجهة النظر ابجردة على ارتباطنا الملشخحص به . غير 
ان العلاقة هي علاقة الوجحدان بالوجود المشخحص » وهي وإن كانت 
تتضمن علاقة الحملة العصبية بالعالم » إلا أنها أغبى منها مضمونا : 
فهي ليست علاقة فكرية حركية » أو معرفية سلوكية » بل علاقة 
وجدائية وحودية تامة . إنها علافة تلازم بين الطرفين . 
والحقيقة » لبدو وحدة الدماغ » ومن فمة وحدة الوجدان » في أحد 
مظاهرها » علاقة وثيقة بين القشرة الدماغية والدماغ الأرسط › أي بين 
المراكز الفكرية الح ركية وم ركر اليقظة والانفعال : فحلايا الدماعغ 
الأرسط العصبية هي مراكر تدشيط #تازها اللبضات الحسية الآتية من 
حيط الحسد»والمتجهة نحو القشرة الدماغية:إذ إن مركز اليقظلة في الدماغ 
الأرسط يتحكم بعمل القشرة الدماغية » وان كان عمل هذه يعود فيؤثر 
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فيه . فحيدما ينال النعب من الدماغ الأرسط - وهو أكثر قابليسة للتعب 
من القشرة الدماغية ‏ يؤثر تعبه هذا في عمل الدماغ كله › وعنعه من 
الإفراط فيه » بإيقاف سيل النبضات الحسية اللازمة له . ولكن عمل 
القشرة الدماغية يؤر بدوره في عمل الدماغ الأوسط » إذبعقدور 
القشرة الدماغية أن تستبقي بعض مراك االدماغ الأوسط في حالة 
يقظة» أو حالة نوم » بإرسال لبضات عصبية حاصة بكل حالة . 

وهذا يعن › آن حالات اليقظة والنوم » ومن نمة حالات الشعور 
واللاشعور مرتبطة بهذا العمل التداوب بين الدماغ الأرسط والقشرة 
الدماغية » ومن شأنه أن ينظم الانطباعات الآتية من الخلايا العصبية 
احيطية » والأرامر الصادرة إلى أعضاء الحسد » بنبضات عصبية مشجحهة 
إلى القشرة الدماغية وصادرة عنها . وهسلا يجعسل الجسد مهيا سلئدمة 
الفكر من ناحية » وللقيام بالأفعال المطلوبة من احية أحرى . ولي هلا 
يبدو الارتباط الوثيق بين الدماع والعا م » بل بتعبير أكثر تشحيصا » بين 
الوحدان والوحود المشحص . رهدا نلاحظ الملاسحظتين التاليثين : 


أرلاً ‏ هناك تفاعل بين القشرة الدماغية والدماغ الأوسط . 
ولكنه ليس محكما» إذران السيالة العصبية الحسية لا تمر بالقشرة 
الدماغية مباشرة » بل تاز مركزا حاصاً في الدساغ الأوسط » في حالة 
اتجاهها إليها . وهذا الركر هو الذي يسمح بائتقال السيالة العصبية إلى 
القشرة الدماغية في الحالة الطبيعية » ويوقفها في حالة التعب . وسن 
ناحية أحرى » ان للقشرة الدماغية تأثيرا في مركز اليقظة والنوم » بعكنه 
بلبضات ححاصة » أن ببقيه في هذه الحالة أو تلك . وقي هذا يدو 
الدحكم بالسيالة العصبية وتوجيهها الترحيه المطلوب . ولا فى ما ذا 
من صللة بالتفكير والفعل الإرادي من ناحية » ومن تأثير العا م لي 
الوحدان ورد هذا عليه » من ناحية أحرى : ان له صلة بالتفكير › لأن 
التحكم بالسيالة العصبية يؤدي إلى أفعال ذحنية » من شأانها أن تصوغ 
انطباعاتنا الحسية من الأفكار المحتلفة . وهذا بين كيف يتشبث الذهسن 
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عا هو فكر بالحتميات الحسية العصبية » بتحويلها إلى أفكار . كذلك له 
صلة ما هو انفعال » بالفعل الإرادي ما هر حرية وحدمية . فلو ساد 
تأثير اللبضات الحسية وكان تأثيرها مباشرا في القشرة الدماغيبة »› 
واستجابت الأعضاء ما » لكان كل ما يقرم به الفرد عبارة عن رد فعل , 
على ائمعال » رلاستحال الفعل الإرادي . هذا عدا أن تأثير القشرة 
الدماغية نى مركر اليقظة » من شأنه أن بخلص الفرد من حتميات العام 
الخارحي » ويجعلها في متساول حريته » فتدحول إلى فعل › يوحهه في 
الاتبجاه الذي يشاء . 

ثانياً - إن الدماغ الأرسط » بتحكمه بضروب الإثارة والكف › 
الي تقوم بها النلايا العصبية الدماغية » وما يرتبط بها سن الفعالات 
وردود انفعالات » يشكل الأساس الوظيفي للشعرر » ومن ممت ساس 
الفعل الإرادي . رهذا يهيء الذهن للائنصراف إلى الأفكير » ويجعل 
ابمسد مستعدا للقيام بالأفعال الي يعو جه التفكير اليها . ولي هذا تبدو 
لنا الحتميات الي تدشبث الحرية بها » لتستحيل إلى فعل ذهيٰ إرادي . 
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٠٥‏ بيد أن الوحدان ليس وعياً وفكراً ومعرفة فقط » بل 
عاطفة ونزوع أيضاً , وهمذا لا بد لنا من التطرق في هذه الفقرة » إلى 
هذين الحانبين . ولكيلا يتشعب بنا الببحث » ساتوقف في حديشا عند 
حورين عاطفيين » هما الحب والأ لم » ونعرض طما مع ما يرتبط بهما 
من جحوأنب نزوعية مرافقة . 

AE‏ إذا كائت أفعالنا امشداداً واعياً للصيرورة » فهي ما 
تتحقق به إراديا » بحكنها أن تركب متها » وأن تعحقق في الواقع على 
النحو الذي تحدده الإرادة . وبهذا يتمكن فعل التفكير من أن يرتفع إلى 


مستوى الرؤية الفلسفية للوحود » وأن يتحذ من صيرورته مطية › 
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لتحقيق ما تسعى إليه الإرادة ال هو جحومرها . بيد أن الحب هو الفعل 
ا و ا ا ی ف مله 
موقفاً انفعالياً » لإ يلبث أن يداحا التفكير > وت ركه الإرادة . ولعله 
أكثر أفعالنا بجاخحاً في تواصلنا معه أو مع أحد موحرداته . 

ولكن فعل السب تعبير عن أمر مشالي قلما نصادفه لي حياتنا 
اليومية » حيث جحد العاطفة الطاغية على العقل رلک ا اول 
اک ا . ففي الحب بد هذه العردة إلى العقل في 
السعي إلى الاتحاد بالوحود . 


والحقيقة اندا لي كل فعل نلامس به الصيرررة » نبد بتحليلها » 
ولفسح الحال أمام إرادتدا لكي تختار » وللحب أن يفضل أمراً على أمر. 
فكأان الذهن كان ليحلل » رالإرادة والحب ليولفا ما انتهى إليه التحليل»› 
على النحو الملائم للمقام . ؤلكن هذه الصورة الي تبدى الفعل بهاء 
ليست دقيقة » ومن نمة ليست صائبة » إذ إن هناك فعلا مشحصا واحدا 
يجمع فيه الفكر والإرادة وا لحب » ويعمل بصورة متكاملة » وليس هناك 
فعل ذهيٰ على حدته » ولا فعل إرادي على حدته » رلا فعل عاطفي 
على حدته . 


وهذا يعن » اننا بهذا الفعل المتكامل تشحيصياً » نتعامل مع 
الأشياء والأشخاص › رلا يمكسا ان نتعامل معها ومعهم إلا ٻه . ان 
الفكرة تعبر عن الثبات » والإرادة تعبر عن التغيير » والعاطفة تعبر عن 
توحه الإرادة إلى ما حدده الدهن . ولكن هذالايمنع محال من 
الأحرال» ان يتحول الفابت العقلي الذي حدده الذهن » بفضل 
ح ركانية العاطفة» إلى متحرك إرادي يأحذ طريقه إلى التحقق الفعلي في 
الواقع . هذا أمر طبيعي » لأنه صدى لعلاقة الرحرد الثابت بالصيرورة 
المح ركة . فكأن الذهن صورة واعية عن الوجود المشحص » أوحدها 
للتعبور عله في باته وتح رکه . 

- ۱۳4 - 


والحقيقة » إذا كان الوحدان .ما هو حسد» مهمته القبض على 
الو حود » فهو ما هر ذهن » مهمته إدراك حركته بالفكر › وثباته 
بالعقل » ولكن تحريداً . رهذا بخولدا الارتفاع فوق الزمان » لكي نعأمل 
ما يجري في العام في الزرمان » ونصل إلى فهمه والتعبير عن حوادثه 
بقوانين ثابتة » ندونها على صفحة السرمدية . وهذا يعي » أن الفعل 
بامكانه أن يرتفع إلى مصاف السرمدية › لرؤية ما يجري لي الصيرورة 
نظرا » والتحکم به عملا . 

بيد أن في فعل التفكير أكثر من التفكير » وفي الفغل الإرادي أكثر 
من الإرادة : أن فيهما ما نفكر فيه وما نحبه . ومن هنا كان لكل فصل 
مفعول يتعلق به على نحو من الانحاء . ولكن تعلق الفعل مفعوله هر 
تعلق فاعله به . وهذا يطلب مسرحا تتحقق عليه العلاقة بين الفاعل 
ومفعوله » أي الفعل . وهكلا أجد نفسي با أا فاعل الفعسل » مرتبطا 
ہالوجحود » أُضعه كلما رضعت ذاني . صحيح أني لا أعي ذلك إلا 
كلما قمت بالفعل . ولكن هذا لا يعني بوحه من الوحره » اني قبل 
قيامي بالفعل » كشت بلا الوحود » وائ بقيامي به » أصبحست 
والوحود. فهو يرافقيٰ دالما › سواء أوعيته أم ۾ أعه . انه الشرط 
الوحودي لذاتي وللفعل الذي أقوم به » وسن مة شرط وحود كل 
موحود ألتقي به على مستوى النظر أو العمل وهذا يسمح لي بأن أقول 
أيضا : انه شرط وجود موحودات أحری › رما لا تناح لي ملاقاتها 


ا ن ا 
وظيفة تحديد وجود المرحودات في الوحرد للش جص بالنسبة إلى 
الرحدان فقط » بل انه هو الذي يكتمل به المحب ويتحقق . ومن هنا 
کان الحب الحقيقي ذاك الذي يسسعى فيه الحبيب إلى الالتقاء بيه › 
كائنا ما يكون هذا الالتقاء » لا الالتقاء على مسافة » وإغا التناء حسد 
ججحسد : فالحب الحقيقي هو اللمس والعناق أو الحنين إلى هاا وذاك . 


~~ 


ردا يعن » انه وضع حتمیات کل من الحبین احتياراً ي تصرف كل 
منهما . 

وبهذا يلنقي في الحب فعلا امحبين حرية وحتمية معا . فكل متهما 
حرية منفتحة على حرية الآحر وحتميته » بتطوع تلقائي لوضع 
حتميات الذات في تصرف الاحر . ومن هنا كان الممب جردا وهبة . 
ولکنه ليس أي جود کان » ولا أية هبة كانت » بل الجود الذي يجعمل 
من الذات وكل ما تمتلكه هبة » وان کان المجود بالذات هو حاقمة 
المعلاف في ا لحب » والطحود .ما تمتلكه تمهيدا للجود بالذات . 


پيد ان الذات هنا ليست من دون حسدها » فهي حين جود › 
جود هنا بکامل وحودها » من حيٹ هي حسدها . وبهذا تسقط کل 
الاتهامات الي توحه عادة إلى الحسد وغرائره الخسيسة . فقد إعتدنا أن 
نتهم الحسد بأنه لي أصل الدنس » وأن نعزو الى الروح أسباب الطهارة 
. ولكن مشل هلا التقسيم غير مقبول » وهو يحمل تصور الإنسان 
البدائى عن ذاته .ومن الموسف أن الفلسفة لم تتمكن حتى الآن » من 
التحلص من هذا التصور وما ينطوي عليه من ازدراج . والواقع أن 
الأمر لا يتعلق بأمانة اللحسد وغرائزه » لبلوغ الطهارة » بقدر ما يتعلق 
بانسجام السلوك الإنساني مع الحياة في الجحتمع ومع قوانين العام . 
فالغرائز والميول والعواطف ليست إنما بمحد ذاتها » رإنما بسنافرها مع 
أعراف الحماعة وتقاليدها وقوانين العام من ناحية أحرى . وهذا كان 
ف وحدة الروح والحسد الوحدائية » غاية أولى لا بد ها من أن تحققها 
ارلا » وان تستکملها بوحدة أعلى منها» هي وحدة الوحدان مع 
امحتمع والعا م ثانيا وال حقيقة » ليست الغرائر الجحئسية مدنسة بحد ذاتها › 
فهي ذات مهمة حيوية مقدسة » وهي استمرار النوع . ولكنها مدلسة 
.عا تودي إليه من انشقاق في وحدة الوجدان أولا » ولي وحدة الوجدان 
والجتمع والعام ثانيا . فالمرأة والرحل اللذان يمارسان الجنس حارج 
الحدود الي وضعها الجتمع ليسا آلمين طبيعيا » بل اجتماعيا » لما تودي 
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إليه هذه المارسة من مخالفة لأعراف الجحتمع وتقاليده وقوانينة › الى 
وضعت اصلا لل#حلص من منازعات كثيرة تودى بأمن المتنازعين ' 
انفسهم » وبالتالي بأمن ايحتمع ذاته » ولاسيما ان هله الممارسة قد 
تقذف إلى ابحتمع .مولود من حقه ان جد له رعاية اسرية بانتظاره . ومن 
هنا كانت الطهارة والدنس من وضع اجتمع : انهما اضافتان تقوميتان 
اضافهما إلى الممارسة الجدسية » الي هي وظيفة حيرية نوعية في اصلها . 

٥‏ تلكم هي تجربة الحب وما برتبط بها . ّا تجربة الام فهي 
جحربة تعبر عن انفعال الوحدان بالوجود المشخص وموحوداته انفعالا 
يهز كيانه . غير انه انفعال سابق على الفعل الذي يرد به الوجدان 
عليهما . وطذا كنا مدينين له بهذا الشعور » وكان هر المقدمة إلى الفعل 
الذي نحقق به وحودنا 

° غير ان الفعل الذي نحقق وجحودنا به » لابدله من ان 
يكون اراديا .وهناك شرط طريل بين الانفعال والفعل الارادي لاہد لنا 
من قطعة أولاً » ألا رهو منعكساتنا الآلية العفوية وغرائرنا الفطرية › 
قبل ان نتوصل إلى القيام بأفعالنا الارادية . 

والحقيقة ان الموحود يخازق لي تحربة الام حدودى » ويفرض ذاته 
علي » وفي جربة الفعل الارادي احارق انا حدوده » وافرض ذاتي عليه. 
وف كلا الحالتين يضيء الوعي سبيلي » فأعرف مصدر المي آر همدف 
فعلي » واكون فيهما معا في الوحود صراحة » حلافا لحالة التفكير الي 
ادرن فيها مع فكرة الوحود . ففي هذه الحالة الاحيرة » يكون الوحود 
الذي انا قائم فيه تشحيصا » مضمرا تحريدا » وقد اوفد لي فكرته » 
لتدوب منابه . اني لي جربة الأ م اشعر بالوحود الذي يبعثه في وبالوحود 
اللشخحص الذي يصل بيني وبينه في هله التجربة . ولكنيٰ في الفعل 
الارادي اشعر بتأثرري في الموحودات القائمة معي في الوجحود المشخحص › 
ولاسيما تلك الي الحصها بفعلني. وهذا يعن » ان تجربة الأ لم وتجربة 
الفعل الارادي تصلاني كلتاهما بالوحود وموحوداته » ولكن من لال 
وعي مرافق لكل منهما . ومن هنا كانت صلى بالوجود » ألما أو ارادة» 
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ني الصلة الي تهبن الوحود ووعيه في وقت واحد معا » وكان الوعي 
رحده يعطيي عنه انطباعات وافکارا لاادرى إلى أي حد هي ترتبط 
بالوحود المشخحص رموحرداته . 

وبهذا يبدو ان جربة الأ لم من ناحية وتحربة الفعل الارادي من 
ناحية أحرى هما اللتان تعطياني الوحرد والفكرة معا في حين ان 
التفكرر لايعطين إلا الفكرة وحدها » وهي الحالة انجردة الوحيدة الي 
بامكانها ان تورثي الشك . ولکن » من حسن حظنا » ان حیاتنا 
ليست سلسلة من حالات التفكرر المتعاقبة » وان الأ لم والارادة 
يتحللانها . وهذا كاف لدفع الشك عنا» حينما يساورنا . ومن هذا 
نستنتج » انه إذا كان يحق لنا ان نشك بين حين وآحر » غير انه لامحق 
لنا ان نجعل من الشك مسألة فلسفية معقدة »> كما فعل كل من الغزالي 
وديكارت › ولاحالة مستعصية الحل » كما فعل شكاك اليونان وهيوم. 

٥‏ ومن هنا کان للا م معنی فلسفي کبیر » فهو عدا کونه 
مقدمة للحروج من الشك » يشعرنا بارتباطنا بالوحود واستقلالنا عنه 
في وقت واحد معا : ارتباطنا به » لأنه مصدر المنا» واستقلالنا عنه » 
لأننا نشعر بمغايرة مايولنا . 

ولكن الشعور بالمغايرة يبدو لنا لي لحظة الام ذاتها» ومعها 
شعور غامض بأننا كنا متوافقين مع العام قبل ظهور الأ لم . ومن هنا 
كان الا لم مناسبة صالحة لاستعادة توافقنا مع العام » أو لجعلها مناسبة 
لاثارة تفكيرنا على الاقل . 

والحقيقة ان الام الذي يصيبي وانا اقطع مراحل الحياة » هو الذي 
يدفعن إلى طرح مسألة الرحود . انه نوع من الشك الانفعالي الذي 
لابد له » ان عاجلا أو آجلا » من ان ينتهي إلى الشك الفكري . رإذا 
كان هذا وذاك يدفعانني إلى الببحث والاستقصاء » نزوعا إلى تجاوز 
الشك بعظهرية » كان لابد لي من ان ارى وحدة الوحدان وراء الشك 
واليقین . 
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وهكذا يشعرني الا لم بأنيي انتمي إلى عام لست فيه وحدي › 
راما تحيط بي موحوداته من کل جحانب » وتلیر اشیاؤه رغبيٍ › 
وتعرضي للتدازع بشأنها مع الآحرين . ومن هنا كنت في ججربة الام 
هذه » اشعر ٻان مايوليٰ يشکل حدا يحدني » وان لست وحيدا يي هدا 
العام » ولست فاعلا مطلق الحرية افعل ما اشاء »وان لموحودات العام 
اثرها في : ولمذا كان الي وسيلن إلى الشعور المزدرج ٻانتمائي ل 
الوحود ومشاركة الموحودات الاحرى لي فيه »> سواء الأشياء منها 
والوحدانات . ٤‏ 

بيد ان وحدة الوجدان تبدو لي في الا لم حصوصا لى جربة الزمان 
ووحدة آناته الثلاثة : فأنا اعاني الا لم في الحاضر » والحاضر يقذفي إلى 
الاضي بحا عن سببه » وادراك السبب يرتد بي إلى المستقبل حيث اتطلع 
إلى وسيلة تضع له حدا» هنا اشعر بوحدة الزمان واستمرار جريانه › 
وانه طوع فعلي إذا انا احسنت الفعل . وليس كذلك الفرح أو الشعور 
بالسعادة » إذ اني اكون فيهما منعطفا نحو المستقبل اتطلع فيه إلى 
استمرار فرحي أو استكمال سعادتي . اني فيهما قلما ابحث عن السبب 
وانما اكتفي بان اعيش الحالة الي انا فيها . 

وإذا كنا نختلف في حياتنا الانفعالية » فان احتلاضا يقتصر على 
حصوصياتها » ولايتعداها إلى عمومياتها . وهذا يسهل التواصل بيننا 
إلى حد بعيد . صحيح اني لااستطيع ان شعر بدقائق المك » وانا اراك 
تتا م . ولكنني استطيع ان ادرك انك تتا لم . وهذا يقيم بيندا حسرا للقاء» 
وهو كاف فيما اعتقد ليكون أساس التراصل بين وبينك . أمّا ان ادعي 
اني اشعر بالك کما تشعر به » فهذا غير صحیح » لکنه لیس ضروریا 
في الوقت نفسه » ليصبح التواصل بيندا مكنا . فهنا تكفي عموميات 
الحالة الوجحدانية ليجري التواصل بين انسان وآحر › ولاحاجحة لتطابق 
ا-لخصوصيات الرحدانية بيدهما لحصول ذلك . 

ومن هنا كان الام الذي يشعر صاحبه بانه لمكن لکكائن من 
کان ان يشا رکه فيه » هو ولید انغلاق صاحبه على نفسه » ورغبته ې 


NEES 


ان لايشا ركه فيه احد . ولكن الما من هذا النوع لارجود له . فالقاعدة 
الوحدانية الإنسانية العامة كفيلة وحدها بالغائه . فنحن منذ البدء 
مستعدون للتواصل فيما بيندا . ناذا م ندواصل » فهذالأندا اغلقدا ابواب 
نفرسدا دون الأححرين . ولكن حقيقة إمرنا اندا كشب عليسا ان نكرن 
منفتحين على الآلحرين » وركل ماحالف ذلك هر مخالف لطبيعتنا 
البشرية . 
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١‏ وهكذا بحد ان هناك علاقة وثيقة بين الوحدان والوحود 
الشحص . وهي وثيقة إلى درحة انها تبقى مشخصة »› مهما حاول 
الذهن بجريدها من احل فهمها . مذ فهي تنحل في التجريد إلى علاقة 
بين عالمنا الداحلي رالعالم الخارحي »› علاقة بين وعي حر وحتمية 
صارمة . 

١‏ ۹ وإذا شفنا ان نفهم هذه العلاقة فهما دقيقا » کان لابد 
لنا من ان ننطلق من وضع احسادنا في العا لم الذي نحن فيه » إذ اننا بها 
وعد حدودها لتقي به » وننفصل عنه › لي آن معا : فهي بيوتنا 
الفردية الحقيقية » ال هي مستودع افكارنا ونزوعاتنا . ولكنها من 
ناحية أحرى » مستودع احتياطي للصيرورة الي تدرالى دون انقطاع › 
رتمد صيرورتنا الذاتية ما يقيم اودها حياة ووعيا وفكرا ونزوعا › فلق وم 
بأفعالنا المحتلفة بمعرل عن العام واشيائه »وان كان ذلك من خلاله 
وحلال اشیائه . 

بيد ان صيرورتنا نابعة من افعالنا الارادية في احد جوانبها . أا 
الجانب الآحر فهو استمرار للصيرورة في مدها الطبيعي » الذي يظل 
حارج تصرفنا ويخضعنا لتصرفه » شأنه في ذلك شأن أي موحود 
طبيعي. ري هله الحال » تكون استجابتنا للحرادث الي تنقلها 
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اطباعاتنا الحسية » .منعكسات آلية » اشبه ماتكون بها . بيد ان الصلة 
بين الانطباع الحسي والاستجابة الح ركية ليست حتمية . ولمذا كان ص 
الممكن التحكم بالفعل سابا أو ايجابا » أو حلق استجابة لاعلاقة ها 
بالانطباع الحسي تماما . وهذا ماندعوه بالفعل الارادي أو الفعل الحر . 

رهكذا يرتبط الفعل الارادي بالوعي دائماً . وليس هذا الارتباط 
من حيث الحدوث فقط » بل من حيث التقرير أيضا »› إذ ان هناك 
عملية عزل على نحو من الانحاء » ينعزل فيها العا لم الداحلي عن العام 
ا لخارحي » بحيث يتمكن الكائن الواعي من اتخاذ القرار المناسب » للرد 
المناسب على العام الخارحي . وهنا مخضم الانطباع الحسي لصياغة 
فكرية » تجعله بصورته هذه مدار نقاش وتقرير يؤديان إلى الفغعل 
الارادي . وهذا يثبت العلاقة بين الاحساسات رالافكار مسن حهة 
وبينها وبين الارادة من حهة أخحرى . 

ان هذه العلاقة امزدرجة هي الي تمكننا من أن نفهم كيف أن 
الافكار يمكن ان تستقل عن الاحساسات الي كانت في اساسها » كما 
يمكن ان تكون ينبوعا حديدا للأفعال الارادية من حهة » و للأفعال 
المنعكسة من حهة أخحرى » فتلقي الضوء على امكان التعلم واكتساب 
التحارب . فبتوسط الافكار بمكننا ان نخلق سل وكا معينا لدى الإنسان › 
الذي لايختلف في منعكساته الشرطية عن الحيوان » كما بين بافلوف 
ذلك من قبل . 

٠‏ وفضلا عن ذلك » ان الأفعال الارادية الي انتهمت إلى 
ان تصبح عادات سلوكية » لاتختلف عن ذلك » إلا بأنها من صنعنا › 
أي اننا نحن الذين ربطنا عن وعي وتصميم › بين المؤثر والاستجابة فيها 
واصبحنا نكرر الاستجابة كلما تكرر المؤثر . ولاشك ان هناك 
عادات سلبية - الاعتيادات - نشأت بغير هذا السبيل . 

بيد ان في الانتقال من الارادة إلى العادة » انتقالا من الشعور إلى 
اللاشعور » إذ ان الأفعال الي نقوم بها عن تصور وتصميم » واصبحنا 
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نكرر القيام بها كل يوم » سرعان ماتفقد بالتدريج وعي القيام بها › 
مثل تعلم المشي بالسبة إلى الطفل » وتعلم الرقص بالسبة إلى الراشدة 
فهذا وذاك لايلبثان بعد التعليم » ان يقرما بالحركات المطلوبة من دون 
أي تفكرر فيها » بل ان التفكير فيها قد يخل بها وبحسن ادائها . لقد 
الحتفت الحرية باحتفاء الوعي » واصبح كل شيء حتمية . وهذا يعي › 
ان العادة حاولة تلأرم ذاتي تلقائي مع العام الخارحي في سبيل صرف 
الذهن إلى المتجدد من صيرورته » وابتكار التصرف الملائم حياله . 
ولکن الانتقال من الانطباع الحسي إلى الفعل الارادي + ثم إلى 
اكتساب عادات تصبح نمطا سل وكيا » ليس شيا غير تيار الصيرورة 
روھو جتاز کباندا ما نحن کائنات حية . وهو أمر ماکان له ان يدث › 
لولا احسادنا الي هي التحقق الوجودي لذراتنا . رلمذا كان الانتقال 
مرافقا لتغيرات حسدية » فهي ليست شيها قائما بذاته تشخيصابععزل 
عن الجحسد : انها جانبه الح ركاني المكتسب » لاما هر حسد فقط » بل 
ما هو ذهن وضمرر وبديع أيضا . وإذا كان الرحدان انقطاعا في تيار 
الضيرورة العامة » ولشرء تيار صيرورة حاصة » فهذا لأنه تحقق.موحود 
حزئي له كيانه المستقل . وهر تيار يرحع بنسبه إلى البييضة اللقحة › 
الي تحمل بالقوة التحققات الكاملة الي سيصير اليها هذا المرحود 
٠‏ وهكذا يبدو ان للوجحدان التفاتتين » واحدة إلى العام 
الخارحي والثانية إلى العام الداحلي » وكلتاهما مقرونشان بادراك 
الوحود . أمّا الي إلى العام الخارحي » فلكي تعي اشياءه من حهة › 
وحوادله من حهة أحرى » لي سبيل القلأرم معها» والتمكن من 
الاستمرار اي الحياة »في حين ان تلك ال تلفت إلى العام الداحلي فمن 
احل معرفة الذات في تفكيرها وائفعالاتها ونزوعاتها » وسلوك الطريق 
الاإنسب إلى تلبية حاجاتها الحيوية والعنوية وابداع الاسلوب الاحدى 
في تنفيذ كل ذلك . 


- 4۷ - 


» وسواء اتبع الوحدان الطريق إلى هذا العالم أو ذاك‎ ٩ 
فان الوحود لاإبد له من ان يكون حاضرا : حاضراما هو مسرح‎ 
الأشياء والحرادث الي اعيها » واتفاعل معها » سلوكا وابداعا » في‎ 
الالتفاته الارلى » وحاضرا ما هو الجال الرحودي الذي يمسك بجسدي»‎ 
. وانا منصرف إلى مايجري ف اعمافي في الالتفاته الثانية‎ 

والحقيقة اني بالفعل لمكن من ادراك الموحردات وحوادثها مسن 
ناحية »وادراك ذاتي من ناحية أحرى : فالفعل هو السبيل الوحيد 
لادراك هذه وتلك . غير اني اظل في هذا الفعل على التحوم الفاصلة أو 
الواصلة بين العالمين . وتلكم هي الحالة الطبيعية . ولمذا لابد ان تتبعها 
حالتان لاحقتان تتتبع احداهما موجحودات العام الخارحي ( وٹانيتهما 
حبايا العا لم الداحلي . 

بيد ان الحتميات الغارجية الي یصادفیا الفعل في العام الخارحي» 
تكشف عن مدى الحدود ال يتمتع في تصرفه حياطها . انها حدرد 
ضيقة تتناوب مع حنمياته الداحلية » الي يتصدى بها للحتميات 
الخارحية . ولكنها ليست مطلقة قط » بل هي جزئية دائما » وان 
كانت جزئيدها تختلف باحتلاف المواقف رالحالات »فأنا حيدما احد 
صورة شيء أو فكرته لي ذهي » يكون من الواحب علي ان مث عبه 
هو ذاته لي مكان آحر غير ذاتي » أي في مكان ما في العام 
الخارحي»وحيث تشير الاشارة المرافقة للصورة أو الفكرة . 

بيد ان العا لم الخارحي هو الذي يشير همناء» كمايقول 
هيديغر»حينما ندرك ان قرام وجحودنا مرتبط به » وانه هو الذي يهددنا 
ر يسعدنا » لا الانكفاء إلى عالمنا الداحلي » الذي يعده يبوع الحرية . 
ولكن الحرية بمعناها هذا لارحود ها في رأينا » لأنه ما من حرية 
لاتحقق في فعل » أي من دون حتمية . ومن هنا كان الوقوع في اسر 
الهم ليس شرا في الاحوال كلهاء فقد يصبح تحالفا مع الآحرين في سبيل 
مواحهة احطار العام الحارحي . وعودا إلى ماكنا قلناه » نقول مرة 
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أحرى : ان الانكفاء إلى العام الداحلي ليس غاية في حد ذاته » بل 
الوسيلة إلى التحفر للاقاة العام الخارحي ومافيه من مخاطر ومسرات . 

اننا موحودون لي العام الخارحي مع الأشياء والأشحاص »› 
ولاحيلة لنا في ذلك » وماعلينا إلا ان نتقبل العيش فيه »› حاولين امجاد 
الارضاع الملائمة لنا . غير ان محاولة ذلك هي الي تعلنا نرتد إلى 
ذواتنا» ونقوم برحلتدا فيها » متوحين من ورائها الرحوع إلى العام 
ا لخارحي » والتعديل لصالحدا فيه . ومن هناكان هذا الارتباط الوثيق بين 
الداحل رالخارج » وكائت رحلة الذهاب والاياب بينهما . وهذا ييسدى 
بوضوح » ان العا م الذي نعيش فيه ليس عالما موضوعيا حالصا؛› وانغا 
عام موضوعي تلونه الذات بألرانها الثابتة والعارضة معا : الثابتة ما هي 
ذات بشرية » والعارضة ما هي ذات فردية . 

وهكذا يبدو انه بالوعي والنروع يلتقي عالمنا الداحلي 
بالعا م الخار جي : فالوعي يحمل الينا حقائق العام الخارحي › والنزوع 
يحمل رغباتنا وتطلعاتنا إليه » عقا اياها في افعال . وهذايعيٰ › ان 
هناك لقاءات مستمرة ہین عانا الداحلي وعالنا الخارحي 4 لاعلی 
صعيد الفكر وحده » بل على صعيد حياة الوحدان كلها › عا يحمله من 
معارف وتحارب وحكمة »ومن هنا كنا عرضة لتأثير العا لم الحارحي 
فيناء و كنا موهلين للتأثير فيه » ضمن حدرد قدراتنا واهتمامنا في اللكان 
والرمان اللذين نعمل من حلاهما . 

والحقيقة اني بالفعل الذي اقوم به لااعي ذاتتي فقط » بل اعيها 
وهي تفعل »أي وهي موجودة في العام تقوم بعمل من الاعمال › 
متجهة به إلى شيء من الأشياء » أو مفكرة به . فأنا حينما ارتبط 
بالعا لم بأحد افعالي » اقيم علاقات كاملة معه ومع مافيه » أو افكر فيه 
بكل علاقاته » مع تغيير وحهة بقعة اضاءة الوعي » ونقلها من احد 
احزاء العلاقة إلى الآحر . ولكن مابقي يظل متصلا ما اضيء » بمسکه 
في الوعي » كما كان يعسكه اصلا لي الوجحود . 
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ومن هنا كان الوعي ينتهي إلى المعرفة » وكانت المعرفة نحوا مسن 
انحاء الوحود . وهلا مايدعونا إلى ان نقر وحود العام ومافيه » من 
حلال معرفتدا » ولایمکننا ان نقره بوسیلة أحری . ذاکم هو قدرنا»› 
ولانستطیع الفرار منه . غير اننا قد ند رکه مباشرا» ونسلم به دون 
اشارة إلى أي اشكال بصدده . وقد نضعه موضع اشكال ثم 
الرحود استنتاحا » مفازضين وحوده قبل ملاقاتنا اياه » واسستمرار 
وجوده بعد هله اللاقاة ومغادرتنا اياه . ولكشسا نعنقد مع ذلك » 
باستقلال وجحوده عن معرفتنا » سواء اكان ذلك بالادراك الباشرآو 
بالتفكير الاستئتاجي . وهنا سال : إلا يفارض هذا ان الفكر لايعسل 
وحده في هذا المرقف ؟ ران استمرار ٿأثرنا به » بعد مفارقشدا اياه » هر 
الذي عله قائما بوجحوده ما وراء التفكير ؟ ولكن هلا لكي يحدث › 
إلا يفترض امرا ثالنا يحدث فيه ؟ ان هذا الأمر هر قطعا غير الذاث › 
رالا ما كان هناك اشكال : انه الوجود المشحص ذاه . 


وهكدا اجد انه إذا كان الرعي الذي اعي به الموحوداتث هر 
رعيي اٺا ڏاتي » غير اله .حعضموله ليس مي ائا' ذاتي . اله ما هز فسل 
حصي » ويمكئي ان انسبه إلى ذاتي » أمّا ما يتضمنه من حوادث طبيعية 
Ey SE‏ 
بهما ضمن حد من الحدرد » وبدسب تختلف من فرد إلى فرد » وبين 
الفرد وذاته في زمنین خثلفین . رهلا يقردنا إلى طرح السوال الشاي : 
الو هاه للد ا و ف ن م ر ا 
امتتالية من حهة أحرى ؟ وإذا كان ذلك كذلك هل قى احدنا ماثلا 
لذاته ولا » ولغیره ثانيا ؟ اليست الصيرورات المحتلفة هي الي تحسل 
رعينا معها » كما يحملها هو معه ؟ وعندئذ هل تبقى صورة العام هي 
هي بالنسبة البنا جميعا » وبالنسبة إلى كل منا على حدته في ارقات 
مختلفة ؟ ان الاطار الكلي يظإل هر بالنسبة الينا جميعاً » وإلى كل منا 
على حدته ؛ ولکن مضمونه من الموحودات والحرادٹث يتغير بالنسبة اليا 
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جيعا »وإلى كل مدا على حدانه : ففي الضمون تعمل الصرررة 


ومن هنا كان هناك نوع من الثوازى بين الوحود المشحص 
والوعي » وان كان الوعي بحم جرئیته » لایستطیع ان يعکس کل 
ماني الوجود المشحص مضمونا . كذلك شأن التفكير » فهو انعكاس 
الرعي على ذاته . غير انه انعکاس حمل بنتالج الوعي الي احذت من 
العام . وهذا يبن ان التفكير لايعمل لي فراغ » بل مراد قد الحذها 
الوعي من العام . وهذا يجعل منه تفكيرا أي العام » ولکن بعیدا عن 
التشحيص » وفي عرلة التجريد . 


سل لس 


۷ رهكلا اجد الي في قلب الرجود » اشعر بأن لض لبي 
من لبض فلبه » وبأن ابعاده امرامية الأفضاف امسداد لأطرال . ولااعنقد 
ایی وحید ې هدا الشعرر : فمئل القدم تحدث المتصرفة عن حال اتحاد 
بيئبو ع الوحود » يثلاشى فيه العارف في المعمروف › ويصبحان حثيقة 
واسحدة . 


۷ غير ان ماوصلوا إليه حالة ينعدم فيها الوعي » وهي 
حالة لم اجربها » ولا اعتقد بها من.جحهة مااعتقدوا بها » لأئها تفازض 
السات ونفي الصيرورة »› وهما امران لاإيصحان على المونحردات 
ال محرئية. والحقيقة ان انصرافي إلى احد المرحرداث الحرئية » وجعله مص 
اهتماماتي كلها » كما يحدث للعلماء من الناحية النطرية » ولرحال 
الاعمال من الداحية العملية » ولسائر الداس في الحياة اليومية » هو الذي 
يصرفيٰ عن الوجحود وقدرة الترحد معه . فأنا حينما الج عام الموحودات 
بانتباهي » أله باهتمامات ورغبات تضيها وتشيح عما عداها . وهذا 
عيڼ » اني لاالحه بوحداني کاملا » وانما بافکاري فقط » رانني استسلم 
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اليها ما هي برد افكار » كما هو شأن من ينشىء العلم » فأخحرج مسن 
العام المشحص » وألقي بنفسي إلى عالم تداوله التجريد الام . فلكي 
یکون الوحدان شاهدا على الوحود ومايجري فيه » لابد له من ان یکون 
حاضرا فيه » لي مکان وزمان بمکنانه من ان يشهده ويشهد مايجري 
فيه. ومادام الوحود هو الكل › فان مكان الوجحدان وزمانه لابد هما من 
ان يكونا في الوحود المشخحص ذاته» إذ لامكان حارج الوحود» 
ولازمان حارج صررورته . 

وهذا مايتبدى على نحو واضح في افعالنا من ناحية » وفي افكارنا 
ومعرفتنا من ناحية أحرى : فبالفعل الارادي الذي احقق به وحودي » 
ارد على الوحود وما فيه من موحودات ووحدانات › وانا واقع تحت 
تأثير هذا أو ذاك . فالفعل الارادي هو التجربة الوحدانية الوحودية الفذة 
ال اتحقق بها من وحود ماانفعل به . ومن هنا كانت تحربة الانفعال - 
الفعل هي التحربة الفذة الاصلية » الي اجد نفسي بها في حضرة 
الوحود . وعا انها تكون مصحوبة بالوعي » فأنه يكون كاشفها الذي 
يضيء جوانبها » فيمكننا من توحيهها في الاتجاه المطلوب . وهذا يقودنا 
إلى الافكار والمعرفة : إذ ان حبراتنا ومعلوماتنا كلها مأحوذة مسن 
الوحود المشحص › ولم بحدث لنا قط » ان حرجنا مئه » أو أكتسبنا اية 
خیرات أو معلومات لاترتد إليه . فكيف يجوز لنا ان نفترض امورا م 
نخبرها ولم نعلمها عنه » مثل لانهائیته 

۷ وإذا كان الأمر كذلك » فالوحود الملشخحص هو 
مصدرنا الأول والوحيد» ففي التجربة الوجدانية الوحودية » يستحيل 
فقرنا المعرفي إلى غنى» وضعفنا الفكري إلى قرة » ونجس كأن مصادر 
الوحود اصبحت لي متداولنا » نغترف منها ما نشاء » ونتصرف به كما 
نشاء . 


متعددة »› وفقا للفعل الذي نوجحهه إليه » والراوية الي نواجهه منها . 
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وهذا یکون تصورنا له تأليفا من هذه الصور المتعددة الستلفة الي 
التقطناها له بأفعالنا المحتلفة » من زرايا ختلفة . ولعل هذا يفسر لنا لماذا 
ندر إلى الأشياء من زرايا مختلفة »ونحرك اعيننا ورؤوسنا عند ملاقاة 
الأشياء الحديدة . 


وفد ذهب عدد من الفلاسفة إلى ان الوحدان قرة ادراكية جحردة › 
وان ماند رکه لايعدو كونه فكرة . ولكن الحدس العربي حعل الوحدان 
والوحود مصدرين متساوقين لأصل لغوي واحد » ما يعني ان الوحدان 
پس وعیا قط راغا ر جرد ایشا . هذا قرنا الوعي بالحسد في فهمنا 
كلمة وجدان ومن هنا عددناه موکوا من الرجودات پتمیز منها 
بالوعي وما يازتب عليه من معرفة وتفكير . وهلا ما يجعل ملامسة 
الوحدان للموحودات تنتهي به إلى وعيها » ويجعل وضعه راياها في 
الوحود المشخحص سبلا إلى تحويل الوعي إلى معرفة » والمعرفة إلى 
تفكير» والتفكير إلى تقويم الخ .. 


رهذا يعي » ان الموجود الحزئي إذا كان خارحا عي » فهو معي 
في قلب الوجود المشحص › وصرورته تربطي به بعلاقات لاتقتصر على 
وی ل ع و و انفذ إلى 

حقیقته فلاهرا وباطدا . وهذا يجعليي انفذ إلى ماهيته » واصبح قادرا على 
ا غ 
من ناحية أحرى . أمّا صيرورته فانها تقلبه ظلهرا لبطن وبطنا لظهر › 
فتكشف من نحلال هذا وذاك » عما ینطوی عليه من صفات» على حین 
ان الصيرورة الكبرى تكشف صفات الموجودات الاحرى » الممائلة 
رالمحالفة »وتتيح للذهن الموازنة والتجريد والتعميم . وهكذا تكون 
الصيرورة مسئوييها والماهية المكتشفة ›» سبيلا إلى معرفة الوحود 
رالموحود » ومن مة إلى القيام بالفعل الذي احقق به ذاتي » أر اثر به 
في الأشياء . 
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» وبهذا يبدو ان علاقن بالاشياء علاقة وحدانية وحودية‎ YY 
يقلبها التجريد إلى علاقة معرفية فكرية . هذه العلاقة الاحيرة بكسي ان‎ 
انصلها عن اساسها الوحودي » كما كني ان اعود فأصلها به . وهذا‎ 
› لأن الوحدان وجود ورعي تمازجا معا » بحيث اصبح مايتصل بوحوده‎ 
. اعي بجسده » بعكن ان يستحيل إلى وعي » اعن إلى فكرة‎ 

۷ والحقيقة انه من خلال الموحود الواعي يتحول الوحود 
إلى فكرة توعى . وهذا مايجعلنا لائرى اشكالا في معرفتنا الأشياء » ونما 
يصبح الاشكال قائما عندما نفصل الوعي عن الموجحزد الذي يعي »› 
ونعثبره برد فكر وعقل . ان في هذا فصلا لقدرات الوحدان بعضها 
عن بعض : فصلا للفكر عن الحس وللاحساسات بعضها عن بع › 
وللحواس عن اللحسد » وللعقل عن الارادة » الخ ... وهذا الفصل ليس 
له مسوغ إلا تجريء المسألة من احل حلها » بتوزيع الصعوبات على 
مسالل ابسط ومواجحهة كل صعوبة مها على حدتها » ثم جمع الحلول 
البسيطة ف حل كلي يكون بمدرلة حل للمسألة المعقدة . ولكن هده 
الاجراءات الفنية في التطر إلى المسائل لاتعميي عمل المحس مسن درن 
الفكر» أو عمل الارادة من درن العقل » أو عمل هله كلها من دون 
الجحسد » الخ ... فهذه تعمل معا في التشحيص » وتلنقي بالموحودات 
والحوادث متآزرة موحدة » بحي يصبح الاشكال المثار بصدد المعرفة »› 
اهي معرفة ظراهر أم معرفة وحود معرفة فكرة آم مادة » الغ .. اشكالا 
مصطنعا لايقوم على أساس . 

رإذا تأملنا الأمر مليا » وحدنا اننا لائضع الوحود بالفكر وحده > 
بل بالوحدان كله : فالفكر يضعه .ما هر فكرة من احل تصوره› 
ربالتالي من اجل معرفته والتفکیر فيه . وهذا یفتزض وحوده . لکن هذا 
الافراضش لیس جرد افژاض ڏهيٰ 1 بل هر تعبور عن البملانة الوجحودية 
الي تمسك هذه الفكرة في الوحدان . وهمذا كان فصل الحس عن الفكر 
والنزوع هو لي اصل كل الالتباسات الي نقع فيها . والاشكالات الي 
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تننج عنها . ولكي نتجدب الوقوع لي الالتباس وما يؤدى إليه من 
اشكال » علينا ان نتحذ من الوحد رائدا معرفيا لنا » ففيه يتضامن الحجس 
مع التفكير والنزوع » لكشف حقائتق العام الذي نعيش فيه . فالأمر أمر 
القبض على الوجحود للتعامل مع المروحودات مسن حلال هالة من 
الاحساسات رالافكار والتوحهات » لاامر انكار بجردة نكتفي بها سن 
دون مرافقاتها . اننا بذلك نقابل الوجرد المشخص بفعل مشخحص 
مكافى . ولي هذه الحال » يكفينا لكي ننفذ إلى حقائق الأشياء » ان 
نكون في قلب الوحود . وهلا ليس عسيرا» فهو متوافر لنا دعا . 
فلماذا نضلل انفسدا » ومختلق اوضاعا من مخيلشنا لااساس ما من الواقع ؟ 
ان التفكير باعتماده على الوجد الذي هو اصله › انما يكون على ينين 
من ان مايد ركه وائع حقيقي » مالم يتدحل في هلا الادراك عالق أو 
مشوش أو مرض . فالتفکیر بانطلاقه من الفعل البدئ یکون علسی ارض 
٠‏ اليقين » الي ہامکانه ان یقیم علیها ابلینه الفكرية ذاث الاهداف المستلفة 
في العلوم والفلسفة . فمئى ضمنا الاساس »› لم يبق امامنا إلا ان لطلق 
العنان للتفكير المنطقي › فهر كفيل بأن يهدينا سواء السبيل . وسن هنا 
كان البدء من البداية هو مهمة التفكير الفلسفي . 


Y/Y‏ روھکلا ښحد ان التقاء الوعي والوحود هو من الالغفاز 
الفلسفية الي مازال العقل البشري حائرا نحيا لما . ولعله في اصل الرهم 
الثلاني الذي يرى ان الوجود فكرة : فقد حيل إلى بعضهم » أن بجرد 
انحاس الوحود بتفتح الوعي » جعل من الوحود توأم الفكر . ولكن 
هذا جرد تلاق بینهما ولايصح ان نستنتج مئه » ان اولمما سبب الثائي . 
واللدقيقة ان هناك سببية بينهما » لكدها سببية وعي لاسببية اجاد . فنفشح 
الوعي سبب وعي الوحرد » لااكثر ولا أقل . ما امجاده فلا » لأنه 
موجود » سواء وعيناه أم لا . ومع ذلك يبقى وعي الوجود لغرا. 
وحسېنا ان نلاحظ انھما مرتبطان معا اجابا وسلبا : فاذا كان الرعي 
کان الوحود معه » وإذا غاب الوعي غاب الوجحود معه 
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۷ والحقيقة ان استمرار وجحود الموحودات الحزئية في وعينا 
بعد غيابها عنا » هو استمرار للصيرورة الي تحملها فيه . وما ان 
الصيرورة هي صيرورة الوحود ذاثه » فان وعينا يلمس هذا الوحود وراء 
الصيرورة وما تحمله معها . وهذا الوحود في وعيدا دائم » ولامكن 
تصوره غير ذلك » لأن مثل هذا التصور يطالنا نحن انفسنا » ويلغى 
حينئذ وعينا وما يعيه . وهذا مناقض لنقطة البدء الي بدأنا منها . 

وفضلا عن ذلك » فالأمر ليس أمر وعي فقط » بل أمر تشبث 
الوحدان بكامله جحسدا وذاتا بالوحود »ما تحمله الذات من فكر 
وانفعال ونزوع . ومن هنا كان استمرار وحود الموجحود في حال غيابه 
عدا » مرتبطا باستمرار الوحود وصيرورته › واستمرار تعلق وجدائنا به ۰ 
في الاحوال جميعا . وبذلك يكون استمرار الوجود المشحص واستمرارنا 
فيه هما الأضامن لاستمرار الموحودات بعد غيابها عنا. 


: بيد ان وعي ماضي العام ليس منقعلعا عن وعيه في الحاضر › إذ 
اننا نستدعیه وهو غائب بالذکری » وحاضرنا لاینفصل عن حاضره › 
لأئه حاضر ابدا . وهلا يعن انه مستمر في الحاضر بدوام استمرارنا فيه › 
تما حن ذوات تند کره › وما هو حامل مائتذکره » عدا انه حامل من 
يتذكره . وهكذا نحد ان مايعيه وعينا يظل لإبمتلك منا غير الوعي . أمّا 
الوحود الذي يفترضه فهو من شأن الوحدان الذي يدرك وحده الوجحود 
وراء الوعي . 


والحقيقة ليس الوعي ما هو وعي » في اصل حلع الوحودية على 
الأشياء الي نعرفها » بل الوحدان الذي هر الموحود الواعي الساكن ها 
ثي الوحود المشخحص » والخاضع معها اح ركة صيرورته .فادراك الوحود 
لايكون إلا بفعل موجود » وماروعيه إلا وسيلته فى الكشف عنها » لي 
سبيل معرفتها والتصرف حالما : فالوعي بقعة نور تضيء الأشياء 
وامحيط الذي هي فيه . 


= ۱۵١ = 


۷ ومن هنا كانت المثلانية الي رأت لي كل مايعيه الرعي 
فكرة » وف الوحود كله فكرة . ولكن مايبطل ذلك » هو الوحدان 
الذي انطلقت مده بقعة الئور . ففي هذه البقعة ليس هناك فقط اضاءة 
تلاي مرحودين : الوحدان رالحير الرحودي الذي هر فيه » نما يجعل 
هذه البقعة لائدل بائدشارها راتساعها على الفكرة فقط » بل على 
بطانعها الوجودية أيضا . ولمذا م يكن الوحدان سجين ذاته » كما 
تقول الايحدائية » بل حرا معللقا ہارادته » حیث ینطلق به رعیه ؛ 
وبقدر ما تمکنه وسائله . صحیح ان هناك عوائق بمکن ان تقف دون 
مسعاه » ولكن اضاءتها بالوعي تمهد الطريق إلى معرفتها » رتزدي من 
بعد إلى معالحتها . ولعل هذا يكفي لبيان ان انعكاس الموحود في الذهسن 
ليس وحودا» بل تصور يشير اشارة ذات قيمة إليه . فالربط بين 
العصور والوحود » بتوسط الوجدان » هو الذي يتيح للتصور ان يتصل 
بأصله الرحودي : فالوجدان هو الذي يحول الموحود إلى فكرة › 
والفكرة إلى موحود . 
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الفصل الثاني 
النعسل الحر 


د ۷~ 


۸ رأينا في الفصل السابق » اني لااشعر بوحودي حين انعل 
فقط » بل حين انفعل أيضا . فإذا م يكن من فعلل دون انفعال »كان 
هذا يعي انهما متساوقان يستدعي اوهما الآحر . غير اني ارى نفسي 
بالانفعال في قبضة العا م »واراها بالفعل تقبض عليه . ولي كلتا الحالتين 
'حد ان وحودي مقترن بوحود العا لم وصيرورته » ولا حاجحة للبرهان 
عليه غير وحوده . 

۸ ومن هنا كانت حقيقة الفعل مستئدة إلى حقيقة 
الصيرورة » ولاتكون إلا بها : انه ماينترع المرء به نفسه من عطالة 
الذاتية وآلية الصيرورة معا . فلو لم تكن هناك صيرورة » لما كان هناك 
فعل . ولكان وجحود برمنيدس تستحيل فيه الحركة » كما اثبت ذلك 
تلميذه زيدرن في حججه الشهيرة على ابطال الحركة . 

ومذا رأينا لي صيرورة هيرقليطس غير اللكتفية بذاتها أيضاً › 
متمما ضروريا لوجود برمنيدس الثابت ابدا . وبذلك وضعبنا الوحود 
المشحص » الذي هر الوحود في صيرورته والصيرورة في وحودها» من 
دون تغليب طرف على طرف » وبجعلها حقيقة مشنحصة واحدة » تبدو 
مردوجحة في تجريدها . 


ان في هذا الوحود المشحص اصنع نفسي باستمرار » ولكن ليس 
بمعرل عئه بل بالانطلاق مده وفيه : انه هو الدي يرودني بمواده 
رالتصورات الي اصنعها منها من احية » واصنع نفسي بها من ناحية 
أحری . ومن هنا کنت ختوما به وبأشیائه » وکنت احد نفس بازافه 
کائا لایتناهی ف صغره > أمام عدد لا یتناهی من الکائنات والحرادث. 
هذا کان لابد لی من الاحتیار » وان اکون حرا . ولکن حریيٍ ماکان 
لها ان تستوى فعلا » لولا الحتميات الي احذتها من العالم مادة 
وتصورا. 


والحقيقة اني ابدو في الفعل الارادي كائنا حرا . ولكن في هذا 
تصورا نظريا يتوقف عند الفعل ذاته » ولايرغل إلى دوافعه البعيدة . فاذا 
اوغلنا هذا الايغال » تغير الشهد » واصبح كل شيء مرتبطا بكل شيء» 
ماعدا هذه الفجوة لي الصيرورة » حيث تتيح لى الفلروف فرصة النفاذ 
إلى حتمية احتارها من بين عدد من الحتميات » من دون ان احرج على 
قوإنون الوجود وصيرورته . ولكن هذا الاحتيار مرتبط بالوضع الذي انا 
فيه » وبالظروف ال پتعرض ها الموقف من قريب › والواقع من بعيد . 
قد يبدو ان بداية الفعل تكون برياد الفاعل . ولكن هذا ليس صحيحا 
صحة مطلقة » إذ ان الذات حينما تتحرك إلى الفعل » تتحرك بتاثير 
فكرة أو رغبة » وهذه وتلك لاتكونان إلا بتحريسض من العام : 
بتحریض موجود من موحوداته › ار حادث من حوادٹه » أو شخحص 
من اشحاصه » الخ ... ما يشير اشارة صريحة إلى ان البداية الحقيقية هي 
من الذات والعالم معا . ومن هنا يكن من الصحة في شيء الكلام 
على الحرية وحدها » وانما على الفعل اى على الحرية والحتمية معا : 
فالعا لم الذي نحن فيه هو جملة لاتتناهى من الحتميات » وكذلك كل 
جحزء من احرائه » ما ثي ذلك نحن انفسنا . هذا كانت الحرية عردا إلى 
معن الوحود إلى صيرورته » لاستمداد الطاقة منه »ما يمكنها مسن 
الانكفاء ثائية» والقيام بفعل يسایر احد اتحجاهات الصيرورة › ار أاحدی 
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الصيرورات اللىرئية . انها تتغذى من الوحود المشحص ويساعدها على 
ذلك مد الصيرورة وتفجرها في كل الاتجاهات . وهذا يبين بوضصوح 
انها تبدأ من الوجود المشحص رتندهي إليه » تما يلبت انها تتحرل إلى 
حتمية » رانها لاتكون حرية إلا لي اثساء انكفائها إلى الرحود لتستمد 
منه معين طاقتها الذي تحوله إلى فعل . ولكدها ماتكاد تصبح فعلا » 
حتى تعود سيرتها الارلى إلى الار تباط بالحتمية . 

۸ وهذا ينهي إلى ان مفهوم الحرية ينطوی على اشكال . 
هذا الاشكال ينحصر في انها ليست كافية بنفسها إلا في التجريد › 
وانها ليست كذلك في عام التشحيص » عالم الفعل : فهنا تكرن بحاحة 
إلى نقيضها » لكي تتحول إلى فعل وتتحقق . بل انها ليست بحاجحة إلى 
حتميتها فقط » وانما إلى الحدميات الاحرى الي تکتنفها من کل حانب 
اا و ع که ور ا ا ا 
والمعيقة » لتحوها إلى فعل . 

وهذا يبين إن الفعل لايمكنه ان يقوم إلا على أساس من الطبيعة في 1 
امام الطبيعي » أي على أساس الحتميات my‏ 
تي من فاعله » والفاعل وجدان تتحکم به انفعالاته وطرق تفکیره 
وجملة نروعاته » و كلها حدميات مرتبطة بوضعه لي العام . وهڏا پنتهسي 
إلى ان محوع الفعل ياتي من العالم بتوسط الوحدان القائم بالفعل . 
و سط الرحدان إذ عي شيعا » فانغا يعن ان التأليف الذي تتالف 
مو .حبه هاه الحتميات فعلا » هو من الوحدان في حفلة قيامه بالفعل . 
صحيح ان الرحدان له هويته الثابتة الي يصدر عنها » لكن اللحفلة الي 
هو فيها تضفي على فعله حصوصية مغايرة خصوصية أي فعل آحر مسن 
افعاله » هذه «لنصوصية وليدة وضعه في الصيرورة وتقلباتها » وهي توثر 


فيه بشکل أو بآخر . 


غير ان الفعل ما هو فعل فاعل › في موقف مشخحص » يكون 
حتوما بطبيعة هذا الفاعل البشرية العامة والفردية الخاصة » وبعوائق هذا 


۰ 


الموقف المشحص ومسهلاته » وبتوقف ما هو لي سبيله إلى التحقق على 
سلسلة مانحقق » إذ ان جرد تحقق أمر من الامور من شانه ان يسهل 
تحقيق مايتوقضف عليه من امور أحرى » واعاقة امور كثررة يقف هذا 
الذي تحقق دون تققها را ان رر ا عى و 
الحرية وهي تدشبث بهذه الحتمية أو تلك . بل ان حتميات الموقف 
اللشخحص هي الي تهيب بالحرية ان تتشبث ار وغل ون 
ثانيا : فلكل موقف مشخص اغراؤه أو تزهيده في دفع الحرية إلى 
الدشبث بتمياته أو عدم التشبث بها . وهذا يجعل الحرية تلتزم بمنطق 
تسلسل الحتميات بعضها من بعض › آي بالمواقف السابقة بقة الي مرت 
بهاء بالحتميات الي تشبشت بها في هذه المواقف . 

وهكذا ضحد ان الفعل لاکن ان يظل نقيا في کليته . ومذا كانت 
كليته صورية تأتي من طبيعة الفعل » لي حين ان فرديته الي يتميز بها › 
تأتيه من الفاعل وموقفه وظروفه . وكذلك الفاعل لایعکنه ان يظل هر 
E yg‏ 
لصررو ره . ویظل هذا شأنه منذ میلاده حتی وفاته . ولکنه بینهما 
يصع ذاته بارادته ومن خلال ظروفه . اما ارادته فهي تعبير عن الحرية 
الي يتمتع بها » لي حين ان الطروف هي تعبير عن الحتميات الي له قبل 
بها » ولي ليس له قبل بها . ومن هذه الحرية والحتميات ينسح افعاله 
طورا » ويكون حلا لحوداث الطبيعة والحياة الاجتماعية وافعال الآحرين 
طورا آحر . وبهذا يختلف فاعل عن فاعل » إذ إن نسبة الأفعال الي 
يقوم بها أي منهما » إلى الحتميات الي بخضع ها هي الي تحدد مدى 
استقلاله ار تبعیته . 

۸ ومن هنا کان من الوهم تصور فعل من دون فاعل › 
وتصرر فاعل من دون ان کون موجودا . وهذا يعي انه لابد من تصور 
الفعل موانقا للوحود . ولكن هل يصح هذا على الكل أم تقتصر صحته 
على المجرء ؟ ان المشاهدات تنبا ان ما يمحدث في الكون ليس كله 
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افعالا» بل اكثره حرادث » نما يخولنا ان نستنتج » ان ترافق الفعصل 
والوحود مقتصر على بعض الاحزاء ولايرقى إلى مرتبة الكل . 

۸ قد يثير هذا الراي مسالة فلسفية دقيقة » تدور حول 
مايتضمنه الجرء وما يتضمته الكل والعلاقة بينهما . راء لحقيقة ان ماهو 
متضمن في الحزء لابد له من ان يكون متضمنا في الكل › مادام الجزء 
حزء الكل . وهذا مسلم به . لكن العكس غير صحيح : إذ ان احزاء 
الكل لاتتوازع بالقسط كل صفاته » وانما بعضها دون بعض . ومن هنا 
قد يكون احد الاجزاء فاقدا لاحدى صفات الكل » ويتمتع بها حزء 
آحر من اجحزائه . وهذا يعن » ان ماججري لیس کله افعالا . 

ومع ذلك » فمن اغرب مايقال القول بفعل من دون فاعل » أو 
القول بحادث من دون صيرورة » وصيرورة من دون موجود يصير . 
غير ان الفاعل هو دائما كائن عاقل حر . واننا انى التفتنا » لن نحد هذا 
الكائن إلا في الإنسان » ما يعني ان الفعل أمر حزئي يصدر عن كائن 
جز ئي . وهلا يضع الإنسان .ما هو جحزء »موضع علاقة ہالکل» تشکل 
مسألة فلسفية هامة . ولكن الأمر تلف بالاضافة إلى الصيرورة': فهي 
قد تكون جزئية » كصيرورة أي موحود حزئي » وقد تكون كلية»› 
كصيرورة الوجود ذاته . أمّا الصيرورة الجزئية فتثير علاقة الجزء بالكل 
عا هي مسألة تستحق الطرح . وما ان تحقق الفعل يرتبط أيضا بالامكان 
الذي تتيحه الصيرورة الكلية والحزئية » فقد اتضح ان الفعل » شأنه 
شان الصيرورة » مرتبط بالوجود الذي هو الكل . وهذا يعن ان المسألة 
كل المسألة » ترتد إلى علاقة الجزء بالكل » وان صيرورة الكل هي 
السببية الحقيقية للأحراء وماينتج عنها من سببية تنتقل من حزء إلى حزء 
وهذا يجعل الحد الأول » إذا كان لنا ان تحدث عن حد اول »هر 
الكل : فالكل سبب احرائه » والسيبية الحرئية ترتد إلى السببية الكلية . 
وفي هذا النطاق » اين تقع الحرية ؟ 

حواب ذلك » اننا فاعلون بالواسطة وضمن حدود الجرئي فقط › 
فما شحدثه بأفعالنا في العام الخارحي لایتعدی کونه حلع صفادت عل , 
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الأشياء » أو نزع صفات أحرى عنها . والجديد الذي اني به هو هذا 
وليس إضافة كمية إلى الوحود ما هو كل : انه الكل الاثل في جبروته › 
مستغرقا كل الأشياء فيه » من دون آخحر يأحذ منه أو يعطيه . وما 
افعالنا الي نقوم بها إلا اغتناما لفرص الصيرورة المتاحة » الي تمشل 
حر کة الوجود بایجاد موجودات لم تکن » أو اعدام موجودات كانت 
»رخلعه عن موحود جزئي صورة سابقة » بابداله اياها صورة لاحقة . 

۸ وھکذا بمکننا ان نری في کل فعل فاعله من حهة › 
وموضوع فعله من حهة أحرى . غير ان الفاعل وموضوع فعله يلتقيان 
في الكل أو احد اجزائه . بيد ان الفعل ليس حرية إلا بالرياد الذي 
يتشبث بمتميته » وبالوعي الذي يضيء سبيل الاخحتيار أمام هذا 
التشبث. أمّا ماعداه فكله حثمية » لولاها لما كان فعل ولا كان فاعل . 

والحقيقة ان هناك شيا من التطابق بين رياد الفعل والتفكير المحولد 
عن الوعي الذي يخالفه في اججاهه المعاكس : فالرياد الذي يتمتع الفعصل 
به» هو امتداد للصيرورة على مستوى الإنسان » ويساير اتجاهها في 
الحالات العادية » حلافا للتفكير الذي هو ارتداد إلى ينوع الحادث 
الذي يتبعه » بغية معرفة السبب الذي صدر عنه . وهذا يعن ان الطريق 
واحد » وان احدهما يقطعه ذهابا والثاني ايابا » ما يفيد ان الحتميات 
الي يصادفها الرياد هي الحتميات الي يصادفها التفكرر . ومن هنا كان 
في التفكير من المحتميات مثلما في الوحود وصيرورته . وكان أي 
انحراف لي التفكير سببه انحراف مقابل للرياد عن الوحود وصيرورته . 

وهکذا يبدو ان الفعل هو التقاء حثميات الفاعل بحتميات العام 
من حلال رياد دقيق يفضي إلى تشبث الحرية بحتمية الموضوع . وهذا 
يعني ان الحتمية تبدأً منذ ان يبدأ الفعل » على نحو يمكننا ان نعد الرياد 
معه » هو الحرية بالمعنى الصحيح للكلمة » وان ماعداه نما تلاه هر ججرد 
حثم. ” . فمدذ ان بيدأ الرياد بيدأ الاحتيار وحتمياته السابقة واللاحقة 
بالتتابع بعضها في اثر بعض » على نحو تؤدي فيه المرحلة الارلى الداحلية 
إلى المرحلة الثانية الخارحية . 
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ومن هذا يتضح » ان المعوّل في الفعل على رياده » فهو الذي بمثل 
الحرية الحقيقية . وما النظر إلى الحتميات الي يتشبث بها بنظر صحيح › 
إلا إذا وضعنا في اعتبارنا البداية الي انطلقت منها › أي الرياد ذاته : 
فبالریاد نكون مهيئين لكي نكون احرارا » وبالتفكير ندفع هذا التهيز 
إلى أن يصبح حرية تختار من الحتميات ماتتحقق به فعلا . 

غير ان كون الفعل يركب في تحققه معن الصيرورة » هو الذي 
يجعل الرياد انكسارا في سلاسل الحتميات ال تحيط بنا في نقطة معينة 
نرید ان نندمج فيها بالوحود على نحو من الانحاء » حالف لاججاه سير 
الحتمية الي نريد كسرها . ذا ليس غريا ان نركب متن الصيرورة مسن 
حديد لي الا تجاه الذي تبنيناه . ومن هنا كنا عاحزين عجزا مطلقا عن 
القيام باي فعل » إذا لم نركب إليه من الصيرورة »> حيث نكون على 
موعد مع الحتمية المطلوبة . لمذا كانت القدرة على الفعل هي حضور 
حتمياته أمام حريتنا » مع بلوغ مستوى التصرف بها . فمن دون ذلك 
لایعکنه ان يتحقق ویظل مشروع فعل تصورا » ویستحیل عليه ان يرج 
إلى عالم الواقع تحققا . وليست القدرة على الخروج على عالم الواقع إلا 
ارتباط رياده بالحتمية الي رآها الفكر مثاسبة . 

ومع ذلك ليس الرياد من طبيعة فكرية وان كان يستضىئ بشور 
الفكر . والدليل على ذلك » انه يعمل منذ بدء الاستضاءة هذه . انه من 
طبيعة وحدانية بتزج فيها الروحي باطجسدي . وهذا فهو حين يفعل » 
يفعل ذهنيا وح ر كيا معا . ويکفي ان نلحظ هذا في افعالنا الي نقوم 
بها» حتى نرى بطلان النظرية ال تفصل بين الروح والجحسد » والي 
تحعل من الرياد امرا روحيا حالصا . 
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۹ وما سبق نستطيع ان نخرج بان الحرية لست احتيارا دب 
ممكنات »بل الرياد السابق على كل احتيار » والذي يكون الاحتيار اسا 
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مسٿلرماٿه حين يستضيء بسور الفکر : فالاحتیار مرتبط بالامکان » 
والامکان مثاهة لی عمومه » ولایمکن اروج منها إلا بتقییده » وتقییده 
لمكن ان يكون إلا بالاستضاءة بدور الفكر » الذي يساعد على المبوط 
إلى الخصرص » حيث يصبح الفعل حرية تدشہث بحثميتها . 

۱1۹4 والحقيقة » إذا كدت لااستطيع ان ازعم لنفسي الحرية › 
إلا بالأفعال الي اقوم بها » كان لابد لي من ان احرج من طاق التفكير 
الفلسفي التقليدي الذي يعزو الحرية إلى ذات جردة تعمل مسن داحلها : 
فشحقیق الأفعال لایکون من دون الجحسد› حتشی ماکان منھها فکریا »› 
فهو لاينحقق إلا من حلال سيالة عصبية يتبحذ التفكير مدها بجاري له . 
رهذا مايدفعنا إلى ان ندحو منحى مشحصا في تفكيرنا المفلسفي » يضسع 
الوحدان كاملا مكان الفكر انحرد »ريتصوره مكنبا على تيار الصيرورة 
یٹاٹر بھا ومو جوداتھا » ویوثر ل بعضها دون بعض » بحسب توجهه 
إلى احدها أو الأحر . 


وبهذايدو انه ما من فعل ذهي إلا وله معادله الفيريولوحي 
احسدي » وهو توم بالطبيعة واجحتمع ومايرتبط بهما من حتمياٽ . 
ودا لم يكن هناك من فعل حالص إلا في التجريد : فالفعل الخالس هر 
الفعل المشخحص وقد سلبناه کل مقوماته ما هو فعل . لقد سلبناه الغريرة 
أو الرغبة الي في اصله : ففي الفعل الارادي هناك رغبة تحركها الغريزة 
تفعل فينا . وما الأرادة في حقيقتها غير الغريزة موحهة بنور العقل . 
وييدو هذا اروضح مايكون لي سلوكدا المعقد » حيث تكون الارادة 
مصالحة بين عدد من الغرائز أو الرغبات المتضاربة » يتطلب كل منها 
تحققه على نحو من الانحاء . غير اني بالفعل الارادي استطيع ان امنح 
ذاتي وحودا غير وجودها السلي الذي کانت عليه » وهي في سبات 
عطالتها . غير اني وانا اقوم بهذا الفعل » اوقظ في نفسي مئات المشاعر 
امتلاحقة في اعماقي »ملل الشعور بالمسورلية تجاه نفسي وتاه الآحرين 
ماه البشرية كلها : إذ ان هذا الفعل الذي اقدمت عليه بارادتي » 
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والذي اعرف نتالجه المباشرة القريسة» لا بمكسيٰ ان اتوقع لتائجه غير 
المباشرة البعيدة » مهما اوتيت من الحكمة وبعد الاطر . وطذا لابد 
لشعور القلق من ان ينبع من الشعور بالمسؤرلية » والا يقف الأمر عند 
هذا اللحد » بل ان تنبع المشاعر المحتلفة من هذا القلق . 

ان في القلق المس انشعاب الطرق امامي » وضرورة المسير في 
احداها » من دون امتلاك نظرة واضحة عن الغاية الي تفضي اليها . 
ولکن احتیار احداها من شانه ان يصرفيٰ عما عداها » وښجعلن اعیرها 
كل اهتمامي فكرا وعاطفة ونروعا . وهذا يضينها بمض الاضاءة الي 
تساعدني على المضي فيها › إلى غاية تبدأ بالنوضح شيدا فشيدا . وهذا 
يبين ان الجازفة بل المغامرة ضرررية › لشق الطريق في الحياة » ومتابعته 
بعد كل مفترق . فما من شى يخرحدا من القلق مثل مفارقته بالجازفة أو 
المغامرة . 

ومع ذلك » فالوحدان يفال في وضع من عدم الاستقرار وحاولة 
استعادته » ما دام في قيد الحياة . وعبشا يحاول الوصول إلى استقرار دائم 

إذ ان حركائية عواطفه وتفكيره ونوازعه من جهة » وحركانية البيدة 

الحيطة به مسن حهة أحرى » تفرضان عليه عدم الاستقرار وحارلة 
استعادته . وهو بين هذا وذاك يبدع مآثره الرائعة حينا » والمبتذلة حينا 
آحر . ولکنه في احواله کلھا یتقدم على طریق العمر نلفا وراءه مآثره 
امتفارتة في قيمتها . 

۹ ومن هنا لم يكن من حرية جانية غير ال معرية المجردة » 
الي تبقى في الذهن من دون ان تحدد حتمية ها تتحقق بها فعلا . ودا 
كان الكلام على حرية جانية حهلا بحقائق الامور : فالحرية الي قدرلنا 
ان نعطاها » هي الي ترتبط بنطلعدنا إلى ججاوزة الموقف المشحص الذي 
نحن فيه » ولي الحد الا-عير إلى جاوزة العام الطبيعي » حينما لايروق لنا 
ماري فيهءسواء اکاں ذلك على المستوى الفردي آم لماعي م 
النوعي . 
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يقال ان الحرية لابمكن ان تنحول إلى مرضوع › لأنها تكسف 
بذلك عن ان تكرن حرية . وائنا نتساءل : إذا كائت لاتتحول إلى 
موضوع فلأي شى تراها تفع ؟ ان هذا السوال يكشف عن ضعف 
التفكير اجرد وزيفه » إذ انه ما من حرية بحردة » أي ما من حرية دون 
حثمية تتحقق بها فعلا . والحتمية هنا داحلية وحارجية » ولا حدوى 
من الحتمية الداحلية » ان لم تتحول إلى حتمية حارحية » إلى موضوع . 

والحقيقة » إذا كانت الذات وموضوعها يولفان نقيضين قبل 
القيام بالفعل »فهما لايلبشان ان يتحدا في ناتج الفعل الذي محمل 
طابعيهما معا . انهما ما هما ذات وموضوع » موحودان يجمع بينهما 
الوحود المشحص في لحظة الفعل » فهو اصلهما مذ كانا» رعسك 
بهما فيه وجد يتجه الوحدان به إلى الموضوع ما هو موحود . وهلا 
مامجعل النقيضين يلنقيان لي وحدة تحمع بيدهما في ناتج الفعل الذي 
تحقتق . فما دامت الذات تجحريدا من الوحدان » فان الحرية هي أيضا 
تجريد من الفعل الذي يقرم به . وهذا يعي الغاء التساقض القالم تجريدا 
بين الحرية وال حتمية وتبني تكاملهما تشحيصا . وهذا مامكا ان نقوله 
أيضا عن المادى والروحي » عن الداحلي والخارحي » الخ ... فجميعها 
تحريدات من احل الفهم ومن اجل العمل » وليس ها نصيب حق من 
ناحية التشخحيص . 

ومن هنا كان جحسدى جلة معقدة من الحتميات المهيأة فطريا 
للاستجابة إلى ذاتي استنجابة توحد بينهما » وتلغى ثنائية التجريد . 
ارهذا بين انني بوحدتي هذه تحسيد للفعل اطلاقا » ولكل فعل من افعالي 
نسبيا . وهذا مايجعل سلسلة افعالي متجانسة إلى حد بغيد لصدورها عن 

۹ رولكن » إذا كان الفعل الذي اقوم به الآآن وفي هذا لكان 
بنقطع الصلة ما سبقه من افعال » فهو ليس منقطع الصلة بالواقع الذي 
اعيش فيه » وبالموقف الذي انطلق منه . وهذا كان هناك دائما سبب )ا 
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نقوم به من افعال » سواء اكان ذلك من جحهة الاستمرار فيها آم 
الائقطاع عنها . وهذا يعي » ائه ما من فعل حالص » وان الفعل مأحوذ 
دالما في حبالل الواقع . 

۹4 والعقيقة ان كوئي حرا بحرية جرلية امارسها فعلا في 
مد الصيرورة ›» وتزودني بالحثميات » هو الذي يعبر عن وجه المأساة 
ال انا فيها : فأنا لااثدر ان احقق ذاتي إلا في حتميات الحلفها ورائي › 
رهي تظل تشدني اليها» صارفة اهتمامي عن امكانات الحاضر 
وتحقيقها لي المستقبل . قد يكون من الممكن لنا نظريا ان غير مسن حط 
توحهاتدا في أي لحفلة من حياتنا . ولكن هذا حيدما يمحدث » يحدث 
لسبب ما واستشناء » ومرة أو مرتين في الحياة . وهو مايكاد يحدث حثى 
يجرفنا في تيار آلحر من المحتميات الي لاتكاد تندهي . ومن هنا كانت 
ح ركائية الفعل امد ادا سح ركانية الصيرورة. 

ولمذا كانت الحرية هي الايجابية الكاملة حتى حين تنقطع عن 
الثشبث بحتميتها : ففي كلتا الحالتين تلجأ إلى ريادها المستضيء بدور 
الفكر» وما من فرق في الحالين إلا في الغاية المتوسحاة : الدشبث بالحتمية 
أو التحلي عدها ‏ فأنا حين امسلك بالقلم للكتابة › بحاجحة إلى ايجابية هذا 
الرياد » كما انا بحاجة اليها حين القي به من يدي بعد التوقف عن 
الكتابة . 

وهكذا رى ان السرية مرتبطة دائماً بالحتمية » لاارتباط تناقض 
بل ارتباط تكامل »لأن الفعل الذي ترتبطان فيه » مرتبط اصلا بالعا م 
اللنارحي . ومن هنا كان حط الفلاسفة الذين نظروا إلى مسالة الحرية 
.معزل عن الفعل الذي تتحقق فيه فعلا » ويمعزل عن العالم الخارحي 

۹ والحقيقة اننا لانستطيع ان نقوم بفعل حر » إلا إذا 
حشدنا له كل قرانا الفكرية رالجسدية . رهذه كلها حتميات ينضاف 
بعضها إلى بعض » لتستوى بتنسيق الحرية » فعلا اراديا يستطيع ان 
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يتعامل مع موضوعه . ومن هنا کنا ہشحسنا کاملا في کل فعل نقوم 
به : فشعورنا بالضرورة الذاتية للقيام بالفعل الذي نريد القيام به من 
جهة » راله لابد لنا من ان نأحذ الظروف النارحية الممكئة من نحثيشه 
مساح الاعتبار مسن جهة أحرى » بكفيان ليابشا لدا ارثباط ال حرية 
ہا حثمية. وهلا طبيعي ومعقول معا » إذ اشا مرکبون من حتمیات 
. حسدية ولفسية معا رعاطون با-لشمياث الطبيعية والاجتماعية من كل 
جائب » في عا م يرتبط فيه کل شيءَ بکل شيء . 

ممذا لمكن الحرية ان تدطلق من العدم ونما لابد ها دائماً من ان 
تنطلق مسن احدى الحثميات » أي من وحود جحرئي هو مقر تجميع 
حتمیات )صحيح أن المرحود الجرئي يكتنفه العدم ضمن حد من الحدود 
لكده موحود على كل حال » والحرية حيدما شنارله انما تتناوله لمعالحة 
العدم الذي هو فيه » باحلال وحود من وع معن حله . وهدا يعيٰ ا 
ماتتداوله الحرية هو الوجحود بداءة » والوحود إضافة . وانه هكذا يحب 
علينا ان لفهمها ابشداء من الموحود الجرئي الذي تتدارله » وانتهاءِ 
با لموجزد الذي تسعى إلى اقامته » باضافة نحو من انحاء الوحود إليه . 


وبهذا ينضح ان تصور الحرية وهي ثبدأ من فراع العدم » فيه 
حور على الحقيقة » إذ ان الحرية لابدأ إلا من الوحود الذي تدطرق 
إليه. رمن هنا كانت حريشا ونحن أمام شيء من الأشياء » ليست 
مستقلة عله بعال من الاحوال : فشحن مانكاد لباشره بأحد افعالنا » 
حتى د انفسنا مضطرين إلى التقيد بطبيعنه » الي تفرض على حريتنا 
حتمیاتها . لاشك انها فادرة على تشكيله التشكيل المطلوب › ولكن 
من خلال حتمياته ذاتها . رهذا بین انها ليست هي الي تشکله فقط › 
بل انه هو الذي يشكلها أيضا E‏ 
مناغير هذا قط . فا-لنبرة هي الكيفية اليّ تعمل الحرية وفقا ها في فارة 
من الفترات » وبالنسبة إلى موضوع من المرضوعات › بحسب ضيق 
ممارستنا واتساعها . 
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۹ رهكلا تبدو الحرية وسيطا بين الحتميات الوجدائية 
والحتميات الوحودية : انها حلقة وصل ما انقطع بيننا وبين الوحود 
الشحص » والصيرورة هي سبيلنا إلى ذلك . وهذا مادعانا إلى ان نری» 
انه مامن حرية سوى الحرية الحعومة أو الحتمية الحرة > وفقا لمنظورنا 
التحريدي . إذ كيف يمكن للحرية ألا تنتهي إلى الحتمية » مادامت 
محاطة بالحتميات من كل حانب » ولا تتغذى إلا بالحتميات الي تتحقق 
بھا ؟ هل جرد الامکان كاف لیجعل منها نظاما حاصا مستقلا عن 
عالم الحتمية ؟ اننا لانعتقد ذلك » لأن الامكان الذي لاتكون حرية من 
دونه بالذات » هو وليد الصيرورة غير المستقلة عن الوحود »› بل وحهه 
الآعحر . وكما ان الضيرورة لمكن ان تعجارز الوحود › كذلك الحرية 
ال هي بدت الامكان الداشى عن الصيرورة » لابمكن ان تدجحاوز حنمية 
الوحود » اى ان تطل حرية . ومن هنا كان مصير الفعل ».جرد 
انقضائه » ان بستحيل إلى حتمية . والحقيقة اني منذ ان احتار الوسيلة 
ال تساعدني على تنفيذ مطلي » اشعر بهذا العمل السحري »› الذي 
يقلب حرييٰ إلى حتمية تدحقق . فالاحتيار هو مفارقة التعدد إلى 
الوحدة » أو مفارقة الامكان إلى الضرورة . والوسيلة هي الي تفارق 
التعدد إلى الوحدة » والامكان إلى الضرورة . 


وهكذا تبدو الحرية قطرة مطر تدهمر في بر واسع من الحتميات 
الدائمة . وإذا كان هناك من القطرات بقدر ماهناك من الافراد » فهذا 
لايغير من الواقع شيا » لأن مصير هله القطرات هو الوقوع لي بحر 
الحتميات الدائمة الاضطراب . هذا إذا هي لم تنقطع عن التحقق في 
افعال . 


وهذا ينتهي ال انه ليس من حرية مطلقة › مادامت الحرية مقوما 
واحدا من مقومين ثي الفعل إلى انب الحتمية » ومادام الفعل فعل فاعل 
حتوم ججسد وجحياة نفسية » محتومين بدورنا بكل مافي العام . 
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٠‏ وهكذا لابمكن ادراك نعل من الأنعال إلا وهو يتشبث 
بحتمية من الحتميات : فالحرية الي نمتع بها حينما نقوم بفعلنا في احد 
منعطفات الصيرورة »> هي حرية مراقبة الحتميات الي تعرضها علينا » 
وانتقاء بعضها دون بعض » ثم مع ماانتقته في تألیف فرید في نوعه › به 
ا : 

۰ وھکلا یکون کل ما عدا هذا مفروضا علیها» أي 
حتومة به » ويكون الوجود المشحص هو المصدر الدائم لكل الحنميات 
ال تكتمل بها فعلا متحتقا »وتكون صيرورته هي الوسيلة الدائمة إلى 
ذلك . ونظرا لأن الصيرورة سلسلة مسن الحتميات المعلاحقة › فلا بد 
لأفعالي من ان تصدر عن حتمياتها . رإذا حاولت ان ائنهم كيف بحدث 
ذلك » تبين لي » اني بالفعل اصل بين نوعین من الحدميات » کانا 
ملفصلين قبل القيام به » الحتميات الجسدية رالفسية مسن حهة › 
والحدميات الطبيعية والاحتماعية من جحهة أحرى . 


وهذا يبين ان الفعل ينوب بدحققه مناب الصيرورة » ولكن على 
مستوى انساني . فما بحدث عفرا في الطبيعة › حدث بالارادة في 
الحضارة الإنسانية . ومن هنا لم يكن الإنسان شيما من دون فعله › 
سواء اكان فردا أم جماعة أم نوعا . ولكي نزيل بعض الالتباس العالق 
بتصورنا لحقيقة الفعل › لابد لنا من ان نمر بين مرحلتين فيه » وان كان 
هذا التمييز نظريا » وليس مشحصا . ما المرحلة الارلى فهي الي تجري 
ضمن حدرد المحسد » في حين ان المرحلة الثانية هي الي تتجاوز هذه 
الحدود . في المرحلة الارلى » تون حتميات الفعل حسدية ونفسية › 
كالاحساسات والانفعالاتمن حهة » وكالنرعات والرغبات والفكر 
من جهة أحرى » رما يص حبها من ريادات حركبة » للتحقق لي 
حركات رافعال ارادية في حارج حدود الجسد » أي في العام 
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الخارحي. رهذا يقردنا إلى المرحلة الانية من الفعل وحتمياته الخارحية 
المأحوذة من العا م الطبيعي » والسي تشكل النحقق الراقعي له » وهو 
يبدو في اثر باق يدل عليه . ان المرحلة اللانية هي ال تنضاف إلى العام 
الئارحي » وتبقى فيه . أمّا المرسحلة الارلى فدحتفي بمجرد اكتمال الفعل» 
وليس من شاهد عليها غير ماتحقق ف العام الخارحي . 

وبهذا المعنى » يكون ماتحقق في العام الخارحي هو حتمية حالصة 
حرحت من دائرة الفعل واصبحت حزءا منه . أمّا عملية الق المتطبمدة 
باللحرية فهي للمرحلة الارل » دون شك . وهذا يعن أمرين : ولا » ان 
الحتمية تغرو الفعل من داحله لأنه لاإيصبح فعلا من دون حاجاثه 
الجحسدية والنفسية » وهي الحدميات الي ي ركب متنها للحقى . وائيا»› 
لأن الحتمياث تحاصره سن نحارحه » وهر يشحقق في بيشة اجثماعية 
طبيعية » ها امكاناتها الحددة . ومن هنا كائت ضرررة النظر إلى الفعل 
في تشحيصه » والناي به عن النظرة الجردة . 

:وبهذا یثبت ان كل حرية تتحقق في فعل » لاتابث ان تستحيل 
جراء تحققها إل حتمية هي الاحرى » كثررا ساتتحمع مع حتميات 
أحری » فشیخ بثقلها على کاهل صاحبها » سن دون ان پسدری . 
والحقيقة ان العرية غالبا ماتربطنا بها بطريق الحثميات الي تخلفها 
وراءهاء فنلتزم بها » ويكون الترامنا وسيلة إلى اجازاح حتمیات أحری 
من حدسها » تول بعضها من بعض بالتسلسل ... ولي هذا تكمن 
مأساتنا حن بني البشر » فنحن لسنا حاصرين بالحتميات فقط » بل اننا 
نصنعها أيضا فنحمل عبئها » ونستحيل معها إلى اوعية من الحتميات 
تعثقد انها حرة .. 

۲/٠‏ وفضلا عن ذلك » هناك حالات تختلط فيها حريتدا 
عجاراتنا لفطرتدا الطبيعية » كأن نأكل حين شرع » ونشرب حين 
نعطش » الخ .. في مثل هذه الحالة » اين الحرية ؟ واين الحتمية ؟ ألا 
تختلطان معا » بحيث نعجز عن التمييز بينهما ؟ قد يقال : ان اكلي عد 
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حوعي وشربي عند عطشي » هما فعلان حران » بدليل اني استطيع 
ارحاءهما . والجواب عن ذلك سوالنا : إلى متى ؟ ان عجزناعن 
الاستمرار في ذلك إلى غرر نهاية › يرينا الحتمية تطل من نافذة الحرية . 
وهذا يثبت تداحلهما وارتباط احداهما بالاحرى . ومن ناحية أحرى » 
قد يقال : ان من يود الانتحار بامكانه ان يعتنع عن الطعام والشراب 
حتی یوافیه اجله . وبهذا يبت حريته . وحن نيب : انه يثبت يي 
الوقت ذاته حتمية الموت بالامتناع عن الطعام والشراب » لأن حرية 
الامتناع عن الطعام والشراب مرتبطة طبيعيا بحتميات آلية تدهور 
وظائف الحياة المفضية إلى الوت » وهي ماارادها الشخص المتنع عن 
الطعام والشراب . ولكن ما اموت في حقيقته ؟ اليس سيادة الحتمية » 
فضلا عن الغاء الحياة ؟ 


ولكندا مع ذلك » لانجد إن المسألة حلت حلا شافيا . فهل يعي 
ان ماتوصلنا إليه » اننا نحن بي البشر » لانختلف في أمر الحرية عن سائر 
الكائنات ؟ وإذا كنا نحتلف » فما حقيقة هذا الاحتلاف ؟ لنعد إلى 
سوالنا : هل انا حر حين ألي دافع الجوع » أو اتناول وحبة محتارة من 
الطعام ؟ إذا انعمنا النظر قليلا في الأمر » وحدنا فيه اشكالا حيرا . فاذا 
قلنا : اننا احرار » کان لابد لنا من ان نردف ذلك بقرلنا : وإلى مشى 
يمكننا إن نصبر على الحوع أو على اكلتنا الفضلة؟ قد نوخر تدارل وجبة 
الطعام زمنا معينا » ونرحى اكلتدا المفضلة إلى فرصة مناسبة . ولكننا 
لانستطيع تأحير تناول الطعام طويلا » ولا اهمال تناول اكلتنا المفضلة 
اهمالا تاما . وعددئذ لاد لنا من ان نعيد طرح السوال : وفي هذه 
الحال اين الحرية ؟ ولكن » هل يعي هذا اننا حتومون بحتمية لامفر منها 
کما رأینا قبل قليل ؟ وإذا كان الأمر كذلك »› فكيف نفسر تأخحیر 
وحبة الطعام عند الحوع ؟ إلا يعن امكان التأحير اننا احرار ؟ من دون 
شك . ولكن ماحقيقة هذه الحرية ؟ وقد نفينا الحرية المطلقة . هل هي 
حرية في حد الامور الجزئية ؟ نعتقد اننا وضعنا ايدينا على الاحابة 
الصحيحة : فهناك حرية ولكنها حرلية ومأحوذة في حبائل الحتميات . 
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وهكذا ييدو ان أمر الحرية ملتبس › وان التباسه كان بسبب 
اخلط بين الحرية المطلقة وال حرية الحزئية . وهذا يقودنا إلى الأحذ بالحرية 
الجزئية » أي الحرية الي تبقى حرية في حدود معينة » وتصبح عند 
تجاوزها حتمية . 

٠‏ وهنا نعود إلى التساؤل عن امكان الحرية في صيرورة 
يتحكم فيها منطق الآلية » ونحد انه لابد لنا من التمييز بين صيرورة 
طبيعية وأحرى حية » وملاحظة إن الحرية تراق افعال بعض الكائنات 
الحية دون بعض » وان بعضها الآحر يتمتع بتلقائية الح ركة دون حريتها. 
ان هذه التلقائية وقف على الكائنات الحية الي م ترق إلى مستوى 
الإنسان » الذي تصبح لديه ريادا مهدا إلى الارادة المقرونة بالفكر » نما 
يدل على بنوة الحرية هذه التلقائية الحية . 

٠‏ بيد ان الرياد الذي يصبح حرية تتشبث بمتميتها في 
الفعل الارادي يعبر عن حيرة في الببحث عن الحتمية المقصودة من هذا 
الفعل » وهي حيرة لايمكن الخروج منها إلا باحتيار بعض الحتميات 
رنبذ بعضها الآحر . وبذلك يكون الفعل الحر روصلا لفط الحتميات 
يقوم به الفاعل » لتجاوز الانفصال الذي احدثته الصيرورة في الوحود 
العارض للموحودات الحزئية المترلدة عن ح ركتها . وهذا بين ان الحرية 
أمر عارض بالقیاس إلى الوحود المشحص رالانسان » ران كان ليس 
بدسبة واحدة إلى هذا وذاك . فالمحرية ليست شيعا بالدسبة إلى الوحرد 
الشحص » وان كانت صيرورته تهيء ها بذاتها ارلا » وبالانسان الذي 
قذفته إلى الوجود انيا . فالوحود المشخحص كان جملة غير متلاهية سن 
الحتميات قبل جيء الإنسان » واصبح فيه جال للحرية والفعل .ممجيئه »› 
وان کان جالا ضيقا من ناحية » ويختنق بالحتميات الي تكتدفه تکتدفه من کل 
حانب من ناحية أحرى . 


ولكننا نلاحظ من حهة أحرى » ان الكائنات الحية الي دون 
مستوى الإنسان » وان كانت تتمتع مثله بالتلقائية » فهي لاتتمتع مثله 
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بالفكر » ما يشير إلى علاقة صميمية بين الفكر والحرية . وهذا يفرض 
علينا طرح السوال التالي : هل الحرية شرط التفكرر أم التفكير شرط 
الحریة ؟ لکننا لانکاد نطرحه حتی یتبین لنا ان طرحه کان حاطاء إذ 
ان التفكير يفاض الحرية » وان الحرية تفارض التفكير . وهذا يدو 
بوضوح أكبر » إذا عرفنا ان الحرية الحقيقية ف حرية الفعل » وان الحرية 
من دون الفعل سراب التجريد . 

رالحقيقة أن التفكير فعل » وهو ما هو كذلك يفرض الحرية » إذ 
انه وضع للروضع القائم مضع المراجعة » ما تفترضه الراحعة من تحلينل 
وتأليف . وكذلك الفعل ما الحرية مقوم له » يفترض التفكير في اساسه» 
إذ من درن ذلك يصبح تداعيا » بكل ماينطوي التداعي عليه من آلية 
رحتمية . وبهذا جحد ان الحرية في أساس التفكير » وان التفكير في أساس 
الحرية » ما ان الحقيقة المشحصة هي حقيقة الفعل » لاحقيقة الحرية . 
رمع ذلك يدر من الناحية البجردة أن الحرية اعمق لي بنية الإنسان من 
التفكير » بل انها مايمكندا ان نفترضه حلف كل تفكير » لأن التفكير 
حركة متجهة إلى ان تصبح عقلا »أي رباطا يربط بحتمياته المنطقية ا 
يراه التفكير صالحا للربط . رلكنها متجهة ههنا إلى حتميات من نوع 
معن » هي حتميات العقل ذاته . وهذا يعن » ان الحرية هي الي بي 
منطق الفعل الذي تقدم عليه بخاصة » وتبي المنطق العام بعامة » وان 
يكن بالاعتماد على الصيرورة . ومن هنا م يكن من الممكن للحرية ان 
تكون غير منطقية » ماداست هي الي تبدع المنطق العام والخاص . 

٠‏ ولكن الحرية إذ تفعل ذلك » تعتمد على التلقائية 
الحيوية انطلاقا من التشحيص الوحودي . ان عام التشعيص هو عا 
الحتمية » وعالم التجريد عام الحرية . ولكن عام الإنسان عام الفعل : 
عام الحرية والحتمية معا » لأنه عام التشخيص وقد نفذ إليه شعاع 
التجريد » شعاع الفكر والعقل . ومن هنا كانت الحرية مقترنة دائما 
بحر كة الفكر رثبات العقل » وکان کل مالي الرحود يرى ٻر ٣حهي‏ ألمرية 
رالتناقض . 
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أمّا في عا لم الواقع » فالحرية تصبح خلقا منجددا » لأنها بتشبشها 
بحتميات الحوادث رالأشياء » تؤثر فيها » وتقلبها مسن حال إلى حال . 
وهي إذ تفعل ذلك تحول المنطق الصوري إلى منطق تطبيقي يتمشى مع 
ا لحوادث والأشياء الطبيعية . وبذلك تحول العا لم الطبيعي إلى عالم 
معقول . وذاكم هو عملها الإبداعي الكبير . ولكنها وان فعلست 
ذلك»مكنها ان تفعل نقيضه أيضا » فتحول العام المعقول الذي توصلت 
إليه ء إلى عالم واقعي حديد » ولكنه من صنع الإنسان هذه المرة . 

والحقيقة اننا حيئما نقوم بعمل من الاعمال »› تبدأً حريتنا ووعينا 
معاً من نقطة معيئة في اموضوع الذي نعمل به : الوعي للاضاءة وال حرية 
للمبادأة . قد يبدو ال الوعي أو الحرية يبدأ أولا » ثم يتلوه الآحر » إذ 
ان الحرية لايمكنها ان تعمل من دون اضاءة الطريق امامها » والوعي 
لايمكنه ان يشرق من دون مبادأة تحفزه إلى ذلك . ولك التفكير في 
اسبقية الحرية أو الرعي من عمل التجريد » رفي التشخيص لايعمل 
احدهما من دون الآحر » فحيث تكون الحرية يكون الوعي » رحيث 
يكون الوعي تكون الحرية » ومنهما معا ينبشق التفكير ويبشق العمل . 
وهذا كان الرحدان هو الينبوع المشترك الذي يصدران عنه . 
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۱ ومن هنا كئت ما انا وحدان حتمية حية قذفتها الصيرورة 
في حەمن الم حود . ولكنها ما هي حية » تحمل الوعي والحرية وتستطيع 
أن ترسم حطا فريدا في حضم الصيرورات الحرئية المتلاطم في عباب 
الصيرورة ال؟.رى : فصيرورتي ليست مستقلة عن الصيرورات الحرئية 

الكبرى » لأن جماعها هو الصيرورة الكبرى . 
١‏ والحقيقة اني ابعد مااكون عن ان اكون حرية حالصة 
کما يذهب إلى ذلك الاحدائيرن : فلكي اکون حرا » لابد لي من ان 
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اکون موجودا » ولکي اکون مرحودا » لابد لي من حسد اتحقق فيه › 
وهو جمللة من الحتميات الحيوية والنفسية . وانا مااكاد اتحقق فيه 
با لمیلاد» حتی تکدفيٰ حتمیات الحباة الاجتماعية من كل حانب » فلا 
التفت ادنى التفاته إلا رأحد انه لامفر لي من حتمية إلا إلى حتمية » 
فأحدني مأحوذا لي حتميات الوحود والصيرررة والحياة واجتمع 
والنفس راسد » وحریی لایمکن ان تتحقق إلا بها ومن حلاما . 

وهكذا اكون انا ذاتي مزجا من الحرية والحتمية » من الامكان 
والضرورة من الاحتيار والحبر » ما كان ونما هو لي طريقه إلى ان 
یکون» الځ ... ولو ان م اکن كل ذلك » لما کان لي ان اقوم باي 
فعل» ولكدت علا للحرادث » شأني في ذلك شأن الكائنات الجامدة . 

ولكن هذا مرتبط بالوعي كما قلئا . وهذا يعن ان الذهن بفكره 
وعقله يكون بمكانة جملة الحتميات الى تؤدى إلى ممارسة الحرية . غير 
ان هذا يصدق على الحرية حيدما تكون على اهبة التحول إلى فعل » ما 
يطرح علينا السؤال عن حقيقة اهبة التحول هذه هل هي بحاجة إلى 
الحرية أولإ ؟ 


تلكم هي النواة الارلى للفعل » وما سبتق لنا ان اميناه ريادا »وهو 
في حقيقيته بنية وحداندا الذي هو مريج من الحرية والحتمية » والذي هر 
على استعداد دائم للقيام بالفعل » الذي هر في حرهره امتداد له . ومع 
هذا ليست الحرية في الفكر » وان كان الفكر مرحلة متوسطة لابد منها 
لتحقيق الفعل المنبثق عنها . فنحن نكون احرارا بكل وحداننا » رالا م 
يكن اللحسد طيعا للقيام ما نصبو إلى القيام به . اننا في الفعل الحر نشعر 
بوحدة وجداننا على نحو يغيب معه التفريق بين فكر وجحسد » فنشعر ان 
حتمياتنا الحيوية تتشبث بالشيء رتتصرف به » کمالو کان امتدادا 
طبيعيا لحسدنا . لاشك إن للفكر دورا كبيرا في اضاءة الطريق امامنا إلى 
الفعل . لكن هذا ليس هو ال حرية » بل تمهيد الطريق امامها . رشتان بين 
القيام بالفعل وتمهيد الطريق للقيام به . 
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قد يدو أن الفعل يكوت آکثر حرية ؛ حینما یکون فکرا ل 
بدايته» أي قبل احتكاكه بالواقع الذي يقيد من حريته » بفرضصه 
حتميات عليه . ولكن الحرية تظطل مرتبطة بجتمية معينة » وان كانت 
حتمية الفكر بدلا من اصلها الوحودي الماثل في الواقع . وهذا كان 
الفعل نتيجة ارتباط حرية بحتمية دائما » وكان الفارق الوحيد بين 
الامرين » ان الحتمية الفكرية لين عريكة من الحتمية الوحودية . لكنها 
غالبا ماتسبقها » وتشر اليها وإلى الصعوبة الي تكتدفها . ولي هذه 
الاشارة ما يكفي لمعالجتها والتغلب عليها . وهذا يبين مدى التعاون بين 
الوحدان والرحود رکون اوهما منفتحا على انيهما وکون الثاني 
مستعدا لاسلاس قیاده للأرل . 

1١‏ وهكلا يبدو » اننا لانستطيع ان نأحل الفعل مأحذ 
الاعتبار » وحن نصرف نطرنا عن النتيجة الي ينتهي اليها . فهذه 
النتيجة تصبح مجرد تحقيقها حتمية تأحذ جراها لي تيار الصيرورة › 
ولاتلبث ان توثر في ذراتنا أو افعالنا التالية . ان الشجرة قيمتها بثمرها › 
ومن دونه لابد من قطعها وتحريلها إلى حطب يلقى إلى النار . 

وكذلك التمرينات الرياضية البدنية تستمد قيمتها من الحالة 
الصحية الي نكتسبها بها . وإذا كانت لاتحسن وضعنا الصحي › 
كانت قيمتها سابية . وكذلك قل بالنسبة إلى الرياضة الذهنية . 

ومن هنا كانت البطانة النفسية الي يستند البها الفعل هي الي 
تستند اليها نتيجته : فالفعل ونيجته آمر واحد من اللاحية النفسية . 
وهذا لم يكن من الحصافة ي شيء النظر إلى الفعل بصرف النظر عن 
نتيجته » ولم يكن من المقبول من الناحية الاحلاقية » بعد القيام بأحد 
افعالنا السيئة » تسويغه بأن سوءه م يكن مقصودا . فهذا التسويغ يعي 
ان الفعل ناقص » وان فاعله يعتزرف بنقصه . وهو في هله الحال 
مسوول عن نقصه وعن عدم تدبره وتلافيه . ان الشجرة الي تنقطع عن 
الالمار » والي يفسد مرها .مجرد انعقاده » لشجرتان لاتستحقان غير أل 
تصبحا وقودا للئار . 
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بيد ان الأفعال ليست كلها سراء إلا في التحريد » وذلك ان كلد 
منها لابد له من ان يطابق موضوعه » وما من موضوع إلا وهو جزئي . 
هذا كانت كل افعالنا جرئية ومشخحصة وتختلف فيما بينها ما هي 
كذلك : فكل فعل نقوم به » ننطلق إلى تنفيذه من موقف مشخص 
وحن نضع نصب اعيننا غاية حددة » ولاہد لدا من ان نصرغه وفتا لهذا 
الموقف وهذه الغاية . 

لهذا كان هناك احتلاف بين فعل وفعل لي تقنية تنفيذه : فالفعل 
وان كان لي عمومه حرية وحتمية » إلا انه ماهو جزئي ومشخحص 
يختلف في تقنيته التى لا بد ها من ان تلائم الموضوع الذي يستهدفه 
الفعل . وليس هذا في مال الاحتلاف بين النظر والعمل »› أو بين 
السلوك والإبداع فقط » بل بين مايخص الموصوعات المحتلفة في امال 
الواحد أيضا . وإذا اتخذنا لنا مثلا من العمل الصناعي وليكن الننجارة » 
کان لابد لنا من ان نلمس الاحتلاف بين صنع كرسي وصنع طاولة . 

۱ ومن هنا کان لکل فعل نحوعه » وکان نجوعه يتلحص في 
حتميته ال يخلفها وراءه »رال هي ججحسيد للغاية الي استهدفتها حريته 

نقول هذا لما تردد على اقلام بعض الفلاسفة من القول بفعل حالص : 
أمّا حن فئرى انه مامن فعلل حالص إلا في التجحريد . غير ان التجريد 
ليس حقيقة » بل صورة ها » وشتان بين هذه وتلك . 

1 وهغمذا كان الفعل الحقيقي مشخصا . رهذا ان دل على 
شيء » فهو يدل على ارتباطات حتمية » من دون ان يعي انتفاء الحرية 
في مبتدئها » في الفعل الصادر عن كائن عاقل له حرية التصرف »رهو 
أمام هذه الارتباطات . ولكنها كما هو واضح » مأخوذة في حبائل 
المحتميات نما يجعل تصرفها الذي يدا بحتمية »رينتقل من حتمية إلى 
حتمية » لابد له من ان ينتهي إلى حتمية . لكنه ينتهي اليها»› بعد ان 
يكون .ما هر فرد » قد نفذ مايسعى إليه من غاياته القريبة » وبعد ان 
يكون وضع حجرا اولبنة لي ناء العام الإنساني . 
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ومن هنا لم يكن هناك فصل من درن نتيجة ينتهي اليها . فهو 
حقيقّة قائمة بذاتها » من حلال هذه النتيجة الماثلة للعيان . وعبتا نحاوز, 
التمییز بیئه وبين نتیجئه » بل ان ہنا ميلا إلى عد کیل مالحطر بہالنا ان 
نقوم به » وکل ماهممنا به من درن تنفیله » طيفا لاينتمي إلى عام 
الواقع . ودا كان الايمان بفعل من دون نتيجته » لمانا اطبيعيا شبيها 
بالامان بالأرهام . 

وهكذا يكون لكل فعل مفعرله الخاص » الذي يتحول به إل 
حتمية مثل سائر الحتميات » مجرد القيام ٻه . وهو .ما هو حتمية تصدر 
عنه » يمكنه الالتفات إلى التحقق في مفعرل آحر . وهكذا مرة بعد مسرة 
٠‏ بيد ان هذه الحئميات لاتوثر في تغيير صورة الواقع فقط » بل لي 
صاحب الفعل أيضا » ما تحيطه من نتائج لإيمكنه التهرب منها . 

ومن هنا ل تكن افعالنا معبرة تماما عن حریتنا » بل كانت مرتبطة 
ہا لحتمیات لمتاحة لنا » في موقفنا في مد الصيرورة . اننا حتومسون دائما 
بالمكان الذي نكون فيه وهي تصير بنا » وباللحظة العابرة الي تفرضها 
علينا موحوداتها وحوادٹها'. ومذا قلنا : ان حريتنا ليست ممالقة › 
وهي مقازنة دائماً بالحتميات المتاحة . 

Alê‏ بيد ان الغرد الإنساني لايصبح شخصا بالعنى الصحيح 
للكلمة » إلا بائباته ذاته بأفعاله الحرة » الي تخرحه من حتمية الائسياق 
مع الصيرورة وتعله يتبنى مواقفه بعد تفكير واحتيار . وهذا ماميز 
الإإنسان من الكائنات الاحرى » الحيوانية والباتية والجامدة . غير ان 
الإنسان لايصل إلى مثل هله المرحلة إلا بعد نضجه العضوي والنفسي 
والاحتماعي > ما يدل على ان اكتسابه الحرية أمر معقد غاية التعقيد› 
ولايلغه في صورته المثلى إلا نفر قليل من البشر . 

ولكن » إذا كان الفعل هو الحقيقة اللشحصة الي لعترف بي 
للشحص » فان الحرية تكون امرا مفازضا وراءه . وهي تظل افاراضا»› 
مالم تنحد بحتميتها » وتتحول إلى فعل . ومن هنا كان العام المعقول 
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كله بحموعة من الافراضات لاإيصح منها إلا ماكان من الممكن تحقيقه 
في الواقع . وهذا كانت المعقرلات غير قابلة للحقيق كلهاء ركان 
منها مامکن تحقیقه في ظرف درن ظرف » وفي زمان دون زمان . وهذا 
يدعونا إلى التفريق بحسب الظرف والرمان » ويحسب المعقول باطلاق . 

وعلى هذا الحو » يبدو ان الصعربة الي يعاني منها كل منا» 
هي في کونه یقوم بفعل حدد برمان ومکان معینین › وانه لایستطیع ان 
يتصرف بشوونه بفعل واحد مستمر لاينقطع . ان هذا الوضع يجعل 
حياته سلسلة من الأفعال » ال مهما تعلق بعضها برقاب بعض » تظِل 
منفصلة فیما بینها » وکل منها لابد له من ان یصل إلى نهایته . 

وهلا يثير امامنا مسألة البداية وما يرتبط بها من التغلب على 
عطالتدا الذاتية » والائتقال منها إلى الفعل الذي يتطلبه الموقف . فهناك 
حتمية » بل حتميات متعددة ومشدوعة » لابد لدا من التغلب عليها بأحد 
افعالنا أو بسلسلة منها . وهكذا مضي بدا الحياة ونحن نخرج من حتمية ` 
إلى حتمية » بحرية لابد هما من ان تتحول إلى فعل . ونما تجدر الاشارة 
إليه بهذا الصدد » وجرد الآحرين رانعاهم المحتلفة الققاصد › إذ ان 
حريات الآحرين تصبح حتميات معارضة أو مساندة لحرييٍ . وحتى لو 
اتت إلى مساندتي › فلا بد لي من ان احسب حسابها في هذه المساندة» 
آي ان اتشبث بها .ما هي حتمية تعرض لحري . 

رهذا يعن › ان شعوري ريي رانا أقرم بالفعل » سرعان ما 
يتبدد .مجرد قيامي به » لأن نتيجنه سرعان ماتنحول إلى حتمية تخضع 
لصيرورة العام اللخارحي » بحيث لااستطيع السيطرة عليها » إلا بفعل 
حديد لمكن إلا ان يلقى المصير ذاته . 
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الفصل النالث 
وحدة النظر والعمل 
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۲١‏ تكلمنا في الفصل السابق على الفعل الحر . وقد عنينا به 
النظر والعمل معا » تما يثير التساؤل عن مشروعية ما فعلناه . وهنا نقول 
: إن النظطر والعمل يشتركان بكونهما فعلا » لأنهما يصدران عسن 
مصدر واحد هر الوحدان » ولأنهما يحملان بلية واحدة : الحرية 
والحتمية » ولأنهما يتضمن أحدهما الآحر . هذه الصفة الأحيرة هي 
ال نريد أن نتصدى ها هنا » لنعبر عن وحدتهما في التشخحيص . 

۲ ولكي نتبين ذلك » لنعد إلى تحليل االفعل . رأينا أن 
الحرية تتحول إلى فعل بتشبها بحتمية من الحتميات » سواء أكانت 
فكرية أم عملية . غير أن الحتميتين غالبا ما تتزافقان » فهما لا تختلفان 
حقا إلا في غايتهما . ومن هنا كان الرجحح بين النظر والعمل في كل 
فعل نقوم به » ما عدا النهاية الي يتحقق بها » وال قد تكون نظرية أو 
عملية . فحتى في تأملنا الفكري الخالص › خ؛دنا نقوم مراوسحة عملية »› 
حينما نقطع سلاسل تأملاتنا » ونلتفت إلى الواقع » لنتحقق من مدى 
تطابقها مع ما يجري فيه . 

بيد أننا إذا كنا لا نستطيع أن محلل الفعل ما هو فعل في أثناء 


قیامنا به » فهو لیس عصیا على التحلیل قبل قیامنا به وبعده » إذ إنه ا 
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هو عملية ثأليف تنج عن تشبث حريتنا بجحئمية نختارها من بين عدد من 
الحتميات » موهل لتحليل حثمياته قبل الثشبث بها » وبعد القيام به . 
فهذه الحتميات هي المعطيات الي بمكسا وضعها نحت نظر التحليل › 
رالمحکم علیھا قرل التحکم بها وبعده . وهذا یصدف على کل فعل › 
سواء کان فلریا أو عمليا » سل وكيا أو فيا . 

أا الفعل النظري فهر حرية الفكر وهي تتشبث بنمياتها النظرية 
وفق آلية معينة » قد تكون منطق العقل » أر مدطق العواطب » أر مبطق 
الراقع » فدستبقي ما تری التشہث به » وتستبعد ما تری استبعاده » لكي 
تولف ما استبقته الحكم الذي تندهي إليه » سراء أحطأت أر أصابت . 
رلکدها إذ تهعل ذلك » تفعله بفعل لظري آحر لا يمکن نحلیله ما هو 
فعل » وإنما ما هو حتمية أو جملة من الحثميات » لا بد ها هي الأحرى 
من فعل ثالك يحللها . وهكذا... 

وأما الفعل العملي فيمكن تحليله كما حللنا الفعل النظري . 
ولكن الفعل الذي يحلله لا بد له من أن يكون نظريا . وليس من 
المستبعد حينئ » أن نكدشف لله أو حطأه ونحن قوم به . رفي هذه 
الحال » يكون الفعل النظري المرافق له هو هذا الكاشف › ويكون في 
الوقت ذاته » موحها للفعل العملي الذي يسعى إلى إصلاحه . وما قلناه 
OOD SRS‏ 
محصوصا . غير أن ناتج الفعل يكون ههنا إبداعيا » أي ينطوي على 
حديد . ولا بد هذا الجديد من أن يأتي من عملية التأليف » لا سن 
عنصر جديد تسرب إلى الناتج من دون علمنا » وإلا لكان الأمر يتعلق 
بحادث لا بفعل . غير أن الحادث في تسربه اتفاقا إلى الفعل المبدع »› قد 
بحسب حسابه لي حال وعيه » في فعل آحر » فيكون وسيلة إبداع › 
بعد أن علمتنا الصيرورة إياه . وهذاما حدانا إلى القول ان إبداعاتنا 
استمرار لإبداع الصيرورة » وانها معلمتنا الأرلى . 

۲ ولكن لر كيف يتضمن النظر العمل » ركيف يتضمن 
العمل النظر . إذا تأملنا حقيقة المعرفة » وحدناها تسعى إلى الماهيات 
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بتجريدها من الموحودات رهي ماهيات يقف عددها التجريد وينشهي . 
ومذا فهي حتميات يتشبث بها الفعل النظطري » ويتحذها مطية له في 
إنجاز مقصده العملي . وهذا يعي » أن الاهيات هي الحتميات الي تصل 
في الوحدان بين النظر والعمل » بين الفكر والإرادة بين عالمنا الداحلي 
والعا لم الخارحي . ولکن هذا ما کان له أن يحدث لولا الجسد الذي هر 
أداة الحس وأداة العمل » ولر م يكن المحس بحريداً أول » » يصبح رید 
أعلى بتنارل الفكر له . هذا التجريد الأحير هو الذي تستند الإرادة إلبه 
جين قيامها/ يسلو كما ار وهو يون خاجة السلوك العملي إلى الفكر. 
وإذا كانت هذه الحاحة تعيي شيا فهي 7 تعن أن الحرية بحاحة إلى 
الحتمية» لتعحقق فعلاً : فالفكر يقدم لاإرادة حتمياث عقلية مسرعان ما 
يحوهما إلى حتميات أذَرية » تساعده على تحقيقها عملا في الواقع . 

وهكذا'ييدر أن الوحدان يحقق لي الي النظر والعمل بعمض 
الأفعال » ويربط بينها حتمية بحتمية » أن حرینه تكون مقارنة دائما 
بالصيرورة » ال يتوحه إلى فهمها نظرا » والتأثير فيها عملا ؛ رالإفادة 
منها لصالحه في تحقيق قصده . 

۲ وهكذا بدو أن الفعل الإرادي يعبر عن وحدة النفلر 
والعمل AT O‏ 
التحقق في العام الخارحي إيجاباً أو سابا . ان التفكير فيه يمغل عنصر 
النظر + .والتتفيد بمثل عتصر الحمل » والعنصران متعاونان ومتکاملان › 
وهما في تعاونهما وتكاملهما يعبران عن وحدة الوحدان . 


۲ ومن هنا لم يكن الوحدان حرية حالصة » بل حرية 
رحتمية معا » حلاف للشيء الذي هو حتمية فقط . هذا رأينا الوحدان 
دون الشيء مشار كا فاعلا في الصيرورة ال هي سلسلة من الحتمیات 
یتلو بعضها بعضا » انه ید رکها حتميات فكرية نظراً » ویلمح بینها 
فجوات بمکنه ان يتسلل منها عملا » معانقا بحريته الحتمية المحصارة» 
ومحولاً إياها إلى فعل توحهه الإرادة تحقيقاً . 
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وهذا يفسر لنا لماذا كان الوحدان عالم الحرية بامتياز »> سواء 
أكانت حرية النظر أم حرية العمل . لكن هذا لا يعن » ان الحرية يكن 
أن تكون من دون الحتمية فالحرية هي ذات التوحيه حسين تنشيث 
بالحتمية . وهذا يفسر اذا كان تشبث الحرية مقرونا دائما بالتفكير 
الذي تستنير به الإرادة . 

بيد أن الفعل » وإن كان جد أصله في الصيرورة الي صدرنا 
عنهاء غير أنه يكون في عالمنا الداحلي بمعزل عن العا لم الخارحي 
وصيرورته . وهذا يهبنا الحرية لقطع صلتنا بحتمياته › والحتيار الحتمية 
المرشحة للتحول إلى فعل . وهكذا يبدو أن صاتنا بالصيرورة لا تنقطع . 
زلكنها ما هي أصل النعدد » تتيح لنا إمكان الاحتيار بين حتمية 
وحتمية » للقيام بالفعل الذي صممنا على القيام به . والحقيقة أن التعدد 
الذي تحدثه الصيرورة في العام الخحارحي › ينعكس تعددا ماثلا ي 
وحداننا » ويتيح لدا التفكير والاحتيار . وهنا يستعين الفعل بالصيرورة 
فيحاكيها في تحليلها الوحردات رتاأليفها بين عناصرها » فيختار من 
العناصر الي انتهى اليها التحليل » ويولف بيدها على نحو من الأنحاء» 
بعد أن يكون قد نبذ منها ما نبذ . وبهذا تندمج حريته في الحتميات 
النفسية والجحسدية » متجهة في مد الصيرورة إلى الحتميات الطبيعية 
والاحتماعية الي يتحقق بها » خلفا وراءه أثرا من الآثار . 

۲ ومن هنا كان الفعل الإرادي مسسبوقا بشيئين : 
التلقائية والتفكير » فمنهما يتكون . إنه تغيير مؤقت لا تجاه سير التلقائية 
المسايرة للصيرورة » والراحع إلى النقطة الي تراها الإرادة مناسبة لبدء 
التفكير منها » ثم العودة إلى بحاراة الصيرورة في الاتحاه الذي قررت 
تحقيق فعلها من حلاله . ولمذا كان في عودة الإرادة إلى النقطة الي يبدا 
منها التفكير » تحميع للذات وإطلاق ها أمّا في اتحاه التنفيذ » أر كبح ها 
عنه . 


وهلا يعن » اننا تقوم بالفعل الإرادي › سواء أئفذنا الفكسرة الي 
راودتنا أم أحجمنا عن التنفيذ . فالتفكير لا ينفغصل عن الإرادة 
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تشحيصاًء رإن كنا نميل إلى الفصل بينهما ريدأ » وبمكننا أن نعد الفعل 
الإرادي قد بدأ منذ أول حاطرة يخطر بها على ذهندا » حتى لو تراجعنا 
عنه تقريراً وتنفيلا : ففي حال تراحعدا عنه » یکون فعلاً نكصت الإرادة 
عن تنفيذه » فالدكوص فعل مشل التنفيل » وان يكن بإشارة سالبة . 
وهذا يعي »› أن حوهر الفعل الإرادي في تقرير تدفيده أو التزاحع عن 
تئفیذه » وان حوهر تقريره هو تحديد الحتمية ال ستدشبث بها حريي 


أو لا تتشبث , 


ل 


۴ إذا كان الفعل الإرادي يعبر تعبيراً كاملا عن وحدة النظر 
والعمل » فهو لم يكن محل إجماع من الفلاسفة » الذين كان أغلبهم. 
أميل إلى تقديم الفكر عليه بهذا الصدد . ولكن اختلافهم كان من 
وحهو نظر جردة » حلافا للنظرة المشحصة الي ناح بها في هذه المسألة 
حصوصا » روفي سائر المسائل الفلسفية عموما . 

۳ فمن الناحية المشحصة » اننا لا نفكر أو ريد إلا أمام 
عقبة من العقبات الي تواحهنا في عا مدا الذي نعيش فيه . ومن هنا م 
يكن من الحق لي شي أن نكتفي بالفكر بداية في الببحث عن اليقين › 
کما فعل دیکارت »› وکان الأصرب ن 0 بالفعل الإرادي » كما 
فعل مين دو بيران » لادا سنجد عندئذ ذاتنا مأحوذة ي شراك العام » 
بأفعالنا وحتمياته الي لا نستطيع أن نضرب صفحاعنها بوجه مسن 
الوحوه . 

والحقيغة أن مين در بيران » خلافاً لديکارت » م يثبٹ بال انا 
أريد" ذاته فقط » بل ثبت معها العام أيضا »ما فيه من مقاومة له . 
ولولا ذلك لما شعر بالمحهد » الذي کان يشعره بذاته . وهذا فنحن ميل 
إلى موقفه منا إل موقف ديكارت : انه موقف وحودي واقعي » على 


- ۱۸3 - 


حلاف موقف ديكارت الفكري المللاني . وهذا الفارق بينهما يرحع 
إلى آن أحدهما حل إلیه أنه يستطيع أن يتفلسف من دون حسده » أن 
الثاني لم يشا أن يتحلى عن جسده » بل جعله مطية لتفلسفه : فقد 
طلب دیکارت وحد الفکر مکتفا بها » عل حین طلب مین دو بیران 
وحدة الذات والجسد . رها كان مذهب أوما قائما على وحدة 
الفكر اجرد » وكان مذهب انيهما قائما على الفعل ومقارمة العام له» 
أي على الحرية رالمحتمية من وجهة نظرنا . 

وإذا کان لدا ان وازن بینھما » کان لا ہد لنا من أن نشول عن 
أرما : اله يقيم لي عام من الأفكار افجردة » وعن ائيهما : انه يقيم لي 
عام وحودي مشحص . ردا كان الأول يتحرك بسهولة › منتقلا مسن 
فكرة إلى فكرة ۽ على مركب من المنطق النظري » وكان الثاني يتحرك 
بصعوبة » متشبنا بالحتمية إثر الحتمية » مثقدما على رحليه » ومستخحدما 
عضلاته الضعيفة » لإبعاد العوائق من طريقه الضيتق » انهما عالان 
ختلفان كل الاحتلاف : عام التجريد وعا م التشحيص » عا لم المفال 
وعالم الواقع » ويكفي هذا احتلافا . 

ولكن عام الواقع عام الوحود المشحص » وهو عام لا تنفع فيه 
الأفكار وحدها » بل تلك الداحلة في نسيج الإرادة » أي النظر المتوحد 
مع العمل » من أحل ركوب متن الصيرورة › والاتصال با لموجودات 
والحوادث رالأفعال › فهما وتعاملا . 

۳ بيد أن وحدة النظر والعمل ترتبط بوحدة الوجدان ذاتاً 
روحسلا . فلولا المجحسد لا كائت معرفة ولا كان عمل . فمما لا شك 
فيه » أنه لولا الذات لما كان هناك تجريد لا بد منه للمعرفة الي تنتهسي 
فتتكون من +جملة من الأفكار والعلاقات الني تربط بينها» كمالا بد 
منه للعمل الذي يستنير بها . ولكن هذا لا جير لنا أن نتصور › ان 
الذات وحدها بعكنها أن تتفرد باي منهما » كما يذهب إلى ذلك الرأي 
الشائع . وهذا يدفعنا إلى بيان دور الحجسد في وحدتهما . 
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والحقيقة أندا إذا نحينا دور المجسد عن المعرفة › حلقنا كل 
الصعوبات النظرية ني إمكانها ؛ انها تصبح حيشذ »› معرفة ظاهرة أو 
فكرة » كما رأى الظهرانيون أو الثلائيون » أو تفتح الأبواب على 
أروسعها أمام الشك والنسبية » كما فعل الريبانيون والنسبانيون . غير 
آنا نرى خلافاً مولاء وأرلفك » إننا بالحسد نترسخ وحوداً بين 
الموحودات » وبالوعي المتوحد مع الوحود الشحص » نشاركها 
الصيرورة وما تحمله من معطيات عنها » فلا تبقى معرفتنا معرفة ظاهرة 
أو فكرة » ولا تنرنح أمام هجمات الشك والنسبية » بل تصبح معرفة 
وحودية مشحصة » آلتها الوحدان كاملا » إذا كانت مباشرة ›» ومعرفة 
۰ أساسها الوحود المشحص » إذا كانت غير مباشرة » عن كلية بجردة . 
وهذا يمكننا من أن نعمل ونوثر بها لل الموحودات المحتلفة » بتوسط 
الصيرورة ذاتها . 

وهذا يعي » أئنا وحن نعي موضوعاً من الوضوعات » ونتوصل 
إلى معرفته » لا نفعل ذلك من دون حسدنا » وإنما به » فهو الذي يدد 
لنا المسافة الي تفصلنا عنه » والجحهد الذي علينا أن نقوم به لبلوغه › 
فالوعي الذي نعيه به لايمكن أن يظلععزل عن الحسد لي العرفة 
الباشرة » ولا حكن الإغضاء عنه في المعرفة غير المباشرة » إذ إن الجسد 
هو الحد الفاصل بيننا وبين الموحودات من ناحية » والمسكن الحقيقي 
الذي نقيم فيه ي الوحود المشحص من ناحية أحرى . هذا إذا كان لنا 
أن نفصل بيننا وبين حسدنا » كما تملي علينا لغة التجريد . 

غير أن لغة التجريد » لغة الكليات والعموميات » ليست هي 
اللغة المباشرة الي نفهم بها الوحود وموحوداته > بل هي مبطنة بلغة 
أحرى وسيطة » يخاطبنا بها الوحود وموجوداته مباشرة » ومدى 
الاعتماد عليها هو الذي يعطي الفكر اجرد مصداقيته . وهذا كنا 
نستطيع التفكير ثي الوحود » وإحلال الفكر محل الوحد الذي يةوم 
الوحدان به في قبضه على الوحود : فالوحد فكر وعمل »› وب کان 
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ت٠‏ اوبهما وتعاونهما في المواقف الإنسانية المخحتلفة » يكون العلم النظري» 
والسلوك الأحلاقي الموحه › والإبداع الفي » رالاستحداث التقن . 

وهلا ينتهي إلى أن حياة الفكر ليست خالصة تماما » فهي في 
أنقى صورها تفرض العمل مضمرا وراء‌ها . قد تکون أنقی ما يكون 
النقاء في بداية الوعي » وقبل ان يتحول الوعي إلى تفکیر › إذ أن بداية 
التفكير تتضمن دالما هدفا يسعى إليه » وهو عملي دائما › مهما کان 
النظر فيه غالبا . 
ٍ ۴ وهكذا جد أن الفعل في تشخيصه البدىء » نظر وعمل 
معا . ولكن النظر فيه يكون جرد رعي يضيء ساحة العمل » على حين 
يكون العمل ما زال تلمسا . فما يكاد يتضح جال الرؤية أمام العمل › 
حتى يكون الوعي قد تحرل إلى فكرة » ويكون التلمس قد تحول إلى 
حطة عملية واضحة اللخطوات » بيد أن هذه المرحلة الأحيرة لا نصل 
إليها إلا في حالات غير عادية » غالبا ما تكون نتيجة الدرس والتصور 
السبق دف سحدد. والحقيقة أن الذات تدرك في الفعل علاقة ماهر 
بالقوة ما هر بالفعل » وعلاة الوسيلة بالغاية . وهذا يقودها إلى رؤية 
كيفية تكون المعرفة من جهة» والى رؤية كيفية استحدام الوسيلة الملائمة 
ني تحقيتق الغاية المرحوة من جهة أحرى . رهذا لا ياإبث أن يتحول لي 
الذهن والتجرة » إلى علاقة مشحصة تربط النظر بالعمل » وججصل من 
أحدهما رحها للآحر . 

ومن حهة أحرى » يتبدى الحانب العملي في التفكير النظري في 
محاولة انتراع الذات من الجسد » بغية انصرافها هي ذاتها الى التأمل : 
فلولا هذه النهيشة العملية » لما كان بالمستطاع الانتقال إلى القأمل . 
وفضلاً عن ذلك » هناك دائما جهد الحافظة على الوضع بشكل أو 
بآحر . غير أن هذا بظل هامشيا » ولا بس صميم المسالة » إذ إن ما 
يعسه فعلا» هو أن المرء مهما حاول » يظل برح النظر بالعمل ء رإن 
كان ذلك ضمنياً : فما دام الهدف عمليا » فإنه بمتنع على النظلر أن 
يظطل بمعزل عن العمل . وهذا ما نلاحظه بوضوح في مسائل حياتنا 
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العملية من جهة › وفي مسائل المعرفة فى العلوم الاستقرائية من حهة 
أخحری . 

غير أن النظر والعمل وهما يلتقيان عند أمر معين » لا يلبشان أن 
يفترقا عنده أيضاً . هذا الأمر هو الماهية : فارتباط الفعل بالماهية »> سراء 
کان ثظرا أ عملا ٤‏ وامخاحه متها توحهه زمقومانة > هما دلسل على 
توحدهما في الوحدان » وعلى أن الفصل بينهما في التجريد ضروري 
لوضوح التصور من ناحية » وأحكام التنفيذ مسن ناحية أحرى . وهنا 
نلاحظ أن الفعل اما أن یکون نظریا أو عملیا » وانه حینما یکون نظر یا 
لا ينطوي على أي أشكال » وأن الأشكال إنما يكون حينما يكون 
عملياً . رفي هذه الحال لا بد من التوقف لتبديده . وحن نرى أن العمل 
يكون عشوائياً » إذا هو لم يستهد بالماهية » الي تفسح أمامه السبيل إل 
التقويم الذي ينير له مراحل العمل » والذي من دونه يصبح رد فعل 
آليا» لا تروده الماهية باي بصيص نور . ولا شك أن هناك فارقا كبيرا 
بين العمل ورد الفعل . 

۳ ومن هذا يبدو لنا » أنه لولا وحدة النظر والعمل لا أمكن 
قيام العلم ولا الأحسلاق ولا الفدون . فوحدة النظر والعمسل هي اللي 
تمساك بعلاقة الذات والموضوع » تارة بتغليب النظر » وأحرى بتغليب 
العمل » في هله المحالات الفلاثة . وهذا كما رأينا مرتبط بالوحود 
وصيرورته » من حلال الوجدان ذاتا وحسداً . 

۳ والحقيقة أن بين حسدي كما أحده متحققاً في مد 
الصيرورة بالنعل » وذاتي كما أتصورها وراء الفعل » لصلة -ميمة تربط 
بين الذاتية والموضوعية : إذ بالفعل أدرك ما محري في عالمي الداحلي » 
وباحسد أقيم صلة بين وبين الموضوعات وبالربط بين االفعل والجحسد › 
ارسم همزة الوصل بين العالين الداحلي وا لخارحي » ثم يأتي ويعزز 
ذلك اني ما أنا مرحود » أشارك الوحودات الحزئية الأحرى ف 
الانتماء إلى أصل وجودي كلي واحد . 
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انه ما یکاد يبدو موضوع من الموضوعات طافياً على صضحة 
الصيرورة » حتى يبدأ التفكير حوله وحول صيرورته » وعلاتتهما 
بالصيرورة الكبرى › وكيفية نسجهما العلاقات المختلفة مع الصيرورات 
الجزئية الأحرى . فالوعي بداية تفكير ضمن دائرة محددة أولاً » رلكنها 
لا تلبث أن تتسع باستمرار » فقا ركه التفکور ولات . مسذاقلنا: 
إن الذات المفكرة 7 سے اها ا ےا ا ےا شن امان 
u E‏ 
بتوحهها إلى أحد تياراتها : ف الحالة الأولى تكون خحتومة بها» وفى 
الحالة الثانية تكون حرة تفيد من حتميتها . بيد أن حط الاتصال بين 
الأفغال التجققة :ليس رفغا على المبرورة وحتها بل لا بد افير 
والإرادة من أن يسهما فيه إلى حانبها » وإن كانا في كثير من الأحيان › 
يخرحان من امتطاء صيرورة حزئية إلى صيرورة حزئية أحرى . ومع 
ذلك » انه ليس من المستبعد في أحيان أحرى » أن نقوم بفعلنا الأول › 
ثم نترك لحوادث الصيرورة أن ت تقودنا بآلیتها ومفاحآتها» كما محدث 
في أمورنا العادية . 


غير أن الاعتقاد الشائع يذهب إلى أننا حينما ندرك شيعا سن 
الأشياء » ننصرف إليه بكل وعينا » ونذهل عن إدراك لعام وعن إدراك 
أنفسنا . ولكن الحقيقة هي غير هذا : فحن ندرك الشيء› وندرك 
أنفسنا وهي تدركه . وندرك أن هذا وذاك يحدثان مع إدراكنا العام 
االذي يتساكن فيه الموضوع المدرك مع الذات المدركة . ولكن › لماذا 
ذهب الراي الشائع هذا المذهب ؟ لاشك أن ET‏ ونعتقد أنه 
الانصراف الكلي إلى الشيءموضوعا الإدرك فهر انصراف ميل بنا إلى 
الاعتقاد بأن الموضوع استقطب كل انتباهنا . وهذا صحيح ضمن حد 
من الحدود » ولیس صحيحا باطلاق » إذ ان هناك هامشا إدراكيا 
بحيلني أنا والموضوع المدرك إلى العا م » مع إشارة تتجه راحعة من 
الموضرع الدرك إلى الذات المدركة › وتلفها في حو الإدراك . 
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۳ وال حقيقة أننا بالفعل وحده نثبت لأنفسنا واقعية العام 
وما فيه : فالوعي الذي ينتهي إلى المعرفة هو صدى للوحد الذي يصل 
الوحدان بالوحود » ويجعل علاقدهما بعيدة عن أن يتداوطما الشك ما هي 
كذلك . ولكن جرد العودة إلى الدشجيص الذي يربطها به » من شأنه 
٠‏ أن يردنا إلى اليقين الوحداني بالوحود. ومن هنا كانت علاقشسا 
بالوحود ومعرفته وطيدة » لا يصيبها الوهن إلا في حالتين فقط : المرور 
بإحدى الحالات الشاذة أو التحريد . ومن هنا م تكن علاقتدا بالوحود 
محل إشكال حقيقي . فليست الحالات الشاذة هي معيار التقويم 
والحكم » بل اللحالة السوية . وي هذه الحال » تصبح المهمة المنوطة بنا › 
هي كيف نعال الحالات الشاذة بالقياس إلى الحالات السرية . 

إنني كثراً ما أنحو باللائمة على نفسي » لأمر أعتقد أنني أخحطأت 
فيه » وهو أمر لا مناص من الاطأ فيه » مهما اتفذت من تدابير 
احتياطية» نظراً لسعة الكون » وتعقد حوادثه والعلاقات الي تربط 
بيدها» وكثرة الفاعلين فيه » واحتلاف اتجاهاتهم . ولكنيٰ حينما أتأمل 
الموقف وما أقدمت عليه » وما كان بإمكاني الإقدام عليه » أتبين أن 
کل إحراءکان بإمكاني أن آتہناه » کان لا بد من أن يۇ حذ عليه » ما 
أحذ على الإحراء الذي اتحذته . أن نصيبنا الخطا مهما ادعينا أندا نفذنا 
إلى أسرار هذا العا لم » وأحطنا علما بمجهولاته 1 ... 


¬ ¢ 
٤‏ قد يبدو أن لا أكون موجردا » إلا في اللحظة الي أفعل 
فيها » وأن حياتي ججموعة من النقاط المتنابعة » وأن الصيرورة الي 
أمتطيها » من شأنها أن تحقق تيارا يصل بين هذه الأفعال أر النقاط › 
على نحو ينفخ فيها الحياة » فيجعلها هي الحياة . 
64 رالحقيقة أن كل انفصال بين وبين الموحودات هو 
انفصال نسبي يمكني أن أحوّله إلى اتصال على مستوى النظلر أو 
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العمل. ومن هنا كان الانفصال القائم بيننا » قائماً على قاع الوحود» 
ويي غمرة صرورته » وهما ما هما كذلك » وسيلة رفع الانفصال »› 
وتوفير الاتصال » تما من شأنه أن جعلهما يتناوبان علي وعلى 
اللوحودات الحزئية » كلما أردت ذلك » وكلما كانت حركة الصيرورة 
تتيح ذلك . 

وهذا يعني » ان الفعل والصيرورة هما المفتاحان المستخدمان 
لوصل علاقاتي بالموحودات الحزئية أو فصلها . هذا كانت العردة إلى 
الصيرورة هي الي تعطينا فرصة معرفة إمكاناتها » فتمكننا من احتيار 
بعضها الذي قق أغراضنا . 

, ومن هنا كانت الصيرورة في أصلل كل فعل » نظرا كان أر 
عملا: إنها هي الي حول السرمدية إلى زمان » فتحول بذلك الإمكان 
إلى فعل يتحقق من خلاله » ويخلف وراءه أفعولته الي لا تبث أن 
تستحيل إلى حتمية » شأنها شأن الموحودات الحرئية تتقاذفها الصيرورة 
في حضمها العارم . فمن دون الصررورة › لا يستطيع أحدنا أن يقوم 
بأي فعل » إذ يغيض عندئذ معين الإمكان » ويصبح كل شيء بخضع 
لكل شيء . وتسود الحتمية في كل مكان . 

والحقيقة أني حينما أقرم بفعل من الأفعال » يكرن الوحود 
اللشحص جداءا نفسه لخدمي » ابتداء من النقطة الى أقف فيها » وابشداء 
من اللحفلة الي أشرع بتدفيذه فيها . ولمذا تكون كل إمكاناته معروضة: 
على حريي » لتتشبث بها » من أحل الفعل . ولكن مدى معرفيٰ 
وتحربن يتدحل في الأمر . فما أكثر الإمكانات المعروضة أمامي » والي 
لا أستطيع الإفادة منها » لحهلي رقلة حبرتي ! 

4 ومن هنا كان تطوري وتطور ما بحيط بي ممايقع في 
متناه ' سلطي »› وما فلته عن نفسي يصح على غيري وعلى الجماعات 
البشرية كلها . وهنا تنداحل نتائج فعلي بنتائج أفعال الآحرين » أفرادا 
وجماعات . وهي مرحلة مشروطة بها قبلها » بالقياس إلي وإلى 
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المجماعات البشرية بيد أن الصيرورة هناك » تسهل علي فعلي وعلى 
الآحرين أفعامم . ولا يقتصر أمرها على ذلك » بل تحعل أمر التلاقي 
بينها » وتمازحها على أشكال متلفة » ممكنين . فإذا بنا تبادل فيما بيننا 
المعارف والحبرات . ولي هذا يبدو غنى الوحود غير الحدود الذي توزعه 
صورورته على الأفراد رالمجحماعات في كل مكان وزمان : إنه هذا الفيض 
الذي لا ينغد » والذي يتجحدد باستمرار » فيغذي إماننا » ويستحث 
أفعالنا على الصدور عنا » والنحقق فى الواقع . 

ولكن » إذا كان الفعل » سواء في ذلك المعرلي والأحلاقي والفيء 
يستمد مقوماته من الصيرورة » كان لا بد لكل فعل من أن يتطابق 
معها على نحره الخاص : فالمعرفة الصحيحة هي المعبرة عن هذه 
الصيرورة » أو أحد تياراتها الجرئية » أو صورة من صورها المجردة » 
الخ ... والسلوك الأحلاقي هو المساير في انسجامه هذه الصيرورة › أو 
أحد تياراتها » أو إحدى صورها » ال ... والعمل الفيي هر المساير في 
تعبيره لتعبير الصررورة عن ذاتها » أو أحد تياراتها » أو إحدى صورها › 
الخ ... وفي ذلك كله يقوم النقويم بدور كبير : ففي لقاء الفغعل 
الإإنساني' بالوحود من حلال صيرورته » يتقاطع الزمان والسرمدية › 
فيلتقي الحزئي بالكلي » وتتدحل الذات » فتحدث التقوعات المحتلفة »> 
من حقيقة وحير وجمال . إنه موقف الإنسان في. وسط الرحود » وهر 
موقف تقوعي على أحد الأنحاء الثلاثة . وهذا يوضح كيف تنحصر 
العلاقة التقومية في رؤية الحرء فى نطاق الكل » سواء أكانت من حلال 
الحقيقة أم الخير أم الحجمال . 

١‏ بيد أن علاقة الفعل بالصيرورة هي علاتته بالوحود في 
الوقت ذانه . ومن هنا كان لا بد لنا من الفحص عن علاقة كل من 
النظر والعمل بالوجود . لكن أغلب تساؤلات الفلاسفة انصبت على 
علاقة المعرفة بالوحود » مثل : هل ما نعرفه هو الوجود أم أنه يتحول في 
أذهاننا إل شيءَ آحر ؟ 

4 نظرا لاحتلاف الفلاسفة في إحابتهم عن هذا السوال » 
لا بد لنا نحن أنفسنا من إعادة طرحه » وعحاولة الإحابة عنه » بالتمهيد 
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با لحديث عن حقيقة من يعرف . أّامن يعرف فهو الذهن » وهو 
الجانب العارف من الذات . غير أن الذات ليست ذهناً فقط » بل هي 
ضمير وبديع أيضا » وهي لا تفصسل عن المد اى تشسيصها 
الوحودي» الذي هر الوحدان . بيد أن الوحدان ليس لي فراغ » بل في 
الوحود المشحص الذي صدر عنه » ويستمد منه مقرمات وحوده . 
ومن هنا كانت صلته به مباشرة » فهو ابنه المستقل عده » من دون أن 
یکون استقلاله استغناء . هذا فالوحود يحتضنه ١ر‏ وهو يعبر عنه تعبيرا 
سرعان ما يثحذ صورة العمل سواء أكان سلوكا أم إبداعا . 


رهذا يعن » أن الوحدان ».ما هو ذهن وضمير وبديع » متصل 
مئل البداية بالوجود المشحص » وليس من هوة تفصل بينهما لا في النظر 
رلا في العمل ولا في الإبداع : فالوجدان في الوحود المشخحص › كان 
فيه » وسيظل فيه . ومن هنا كان الوحود المشحص هو الجسر الذي 
يهيء الاتصال بين الوجحدان والموحودات الجرئية في المعرفة والسلوك 
والإبداع » وكان في الحالات الثلاث حرية عثومة وحتمية حرة . 

٠‏ أمّا من حيسث هو ذهن فهو حرية محتومة بالوجود المشخحص 
وموجوداته » حتوم بخصائص موجوداته الي يكون معرفته عنهها ›. 
وبالعلاقات ال تقوم بينها في الشيء الواحد » والنوع الواحد» الخ . 
ولکنه حر في تکرین ماهیاتها » باستبعاد بعض صفاتها واستبقاء بعضها 
الآحر . ولٰمذا فهو ف عمله وإبداعه لا يستطیع ان يشیح بأنظاره عن 
هذه الخصائص ولا عن علاقاتها الوجودية . 

ولكن الضمير لا بد له من أن ينطلق من الحقيقة الي يصل اليها 
الذهن › واليي لا يستطيع أن يفلت من حتميتها وهو يسعى إل تحقيق 
الخير . وطمذا فهو من هذه الناحية حتمية . لکنه ما یکاد يتطلق منها › 
حتی يكون موحهاً برية تسعى إلى الخبر » ورفقا للأرضاع الي يكون 
فيها في الموقف الأحلافي بمعطياته المشخحصة الي لا يمكنه ججاوزها : إنه 
يصنع أعماله الخيرة ميات صورة الخير والموقف الأحلاقي ومعطياته . 
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أمّا البديع فهو حرية محتومة » حينما يسعى إلى استمداد صوره 
من العام الخارحي » مهما حاول أن يتعد عن صور أشيائه الواقعية 
وهو هنا حتوم بحتمية مزدوجحة : حتمية الأشياء وموناتها المحتلفة »› 
روحتمية العام في إبعاده الوحودية . وهذا يننهي إلى أنه حرية حتومة » 
وإن كان هنا أكثر حرية في تصرفه بالأشياء ومكوناتها . ولكنه حتمية 
حرة » حينما يقوم بوظيفة المدسق بين الحقيقة والخير . ولي هذا تصبح 
قيمة الجمال هي العليا فوق الحقيقة والخير معا . وهي من هذه الناحية 
تبدا بالتدسيق بين الحقائق الجزئية وال خيرات الحزئية » لكي تنتهي إلى 
التدسيق بين الحقيقة الكلية والخير الكلي . 

ومذا كانت قيمة الحمال أعلى مكانة من قيمن الحقيقة والخير» 
زام آل فاا سن الان رات وف ااا . وهذا 
يعن » أن البديع له درجتان : دنيا يكون فبها ف مصاف الذهن تقريباً » 
وعابا یرن يا اغى ن النفن و الش ر ا . وعلره هذا يأتيه سن 
pO‏ يتمتع بها . فهو في درحته الدنيا » أكثر 

من الذهن في تصرفه بالحتميات » وقي درجثه العليا » أكثر حرية 

ل تصرف في اة قعل التي مع حتان لما اياك . 

قد يبدو أن في الأمر التباساً بين الحرية والحتمية . وهذا 
التباس قائم سببه التجريد الدي يفصل بين الحرية والحتمية في الفعل › 
رالذي ينال الفك ركما ينال العمل . غير أنه ما من حرية وحتمية 
منفصلتين ني التشحيص › سواء في الفكر أو العمل » لأنهما شيء واحاد 
في الفعل » ومحاولة الكلام على كل ءنهما » وكأنها مستقلة عن 
الأحرى » هي ال توقعنا في هذا الالتباس . 

ومذا يمكننا أن نرى في الفعل البديعي لي صورته العليا حاولة 
مطابقة بون انير والحقيقة » أي إنزال صورة الخير إلى مستوى الحقيقة 
وما دامت الحقيقة هي أقرب ما يكون إلى الحتمية المعرفية » وصوره 
الخير أقرب ما يكون من الحرية في العمل الأحلاقي » فإن الإنحدار اشير 
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إلى مستوى ال لحقيقة » يعن مطابقة الحرية للحتمية 1 وها يعي بدوره › 
إن المغال الأعلى هو مطابقة حرية الفعل الفن لحتميات العام وأشيائه . 
ولا عجب في ذلك » فالحقيقة والخير والجمال هي صور جحردة من 
الوحود اللشخحص وفقا لمقاصد الوحدان » وهي ما هي كذلك » ترك 
بعدا بين الذات والوحود يتيح القيام بأفعال حرة مختلفة » يهمنا منها 
الفعل الفي هنا . ولكنها في التشخيص شيء واحد» ولهذا كانت 
حتميات مرتبطة بالحتمية الكبرى » وكان المغال الأحلاقي الأعلى هر 
العودة إلى حتميات العام وأشيائه » للانسجام معها على خير وجه . 


سو 


› بيد أن وحدة النظر والعمل ليست من الأهمية بمكان‎ ٥ 
لولا العلاقة الوثيقة بين الوحدان والوحود : إذ إنها هي الي تضمن‎ 
جوع العمل الذي نقوم به » استنادا إلى المعرفة الي حصلناها . فهنا‎ 
تكون صررورتنا الذاتية في تماس مباشر مع صيرورة الوحود في حاليي‎ 
صدورها عنها نظرا » رارتدادها اليها عملا سواء في حياتنا اليومية أو لي‎ 
. تفكيرنا العلمي وإبداعنا الفي‎ 

وال حقيقة أن الرحود يتحقق بصيرورته في موحودات 
جزئية » على حين أن الإنسان يحقتق وجوده لي مآثر وروائع ختلفة من 
صنعه . غير أن تحققات الوحود طبيعية تتبع آلية ترتبط فيها الحتميات في 
سلاسل بعضپا آحذ برقاب بعض » على حين ان تحققات الإنسان 
إرادية تع نظام الحرية ال تدشبث جتمياتها بعد روية واخحتيار . 

ومن هذا يتضيح مدى التوافق بين الإنسان والوحود المشخص › 
بين الصررورة والفعل . ولا عجب في ذلك › فالإنسان ابن الوحود 
وصررورته » والفعل ابن الإنسان والصيرورة . ولكن هذا الترافق لا 

غي الاحتلاف : فالصيرورة آلية حضة › والفعل آلية موحهة بالتفكير 
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توجيهاً حرا . ولكن ها ما تلمسه بالبداهة » بالإضافة إلى أفعالنا الي 
نقوم بها » فدشعر بها وهي تبحس من أعماقنا . وليس الأمر كذلك ؛ 
بالإضافة إلى الآحرين من أبناء حلدتنا » فلولا التواصل الذي يقوم بيننا 
وبينهم » لما لمسنا بهذا الصدد ما نلمسه بالنسبة إلى أنفسنا . إن هذا 
التواصل هو الذي يجعل أحدنا يعيش حياته وحياة الآحرين » فيفيد من 
تجاربهم » ويصبح بذلك نافذا إلى دحيلتهم : فالعباقرة في العلسم والفن 
والفكر والفلسفة ليسوا ف نهاية التحليل » إلا أرلمك الذين فتحوا 
أنفسهم على ارب الآحرين » أحيائهم وأمواتهم . 

›» وهذا يعي » أن نظام الصيرورة لا يشبه نظام الفعل‎ ٥ 
فهو نظام طبيعي لا يستجيب إلا إلى حاحات الإنسان الطبيعية . أمّا‎ 
حاجاته ال يتميز بها من سالر الحيوانات » فكانت متوتفة على أمور‎ 
کان عليه هو ذاته أن يیدعها . کان عليه » منذ ن اراد أن یصبح کالنا‎ 
› متميزا » أن يغير من معا لم بيئته الطبيعية » وأن يحوطما إلى بيئة حضارية‎ 
. أي إلى بيعة إنسانية . وبذلك قام نظام إنساني فرق النظام الطبيعي‎ 
وإذا أنعمنا النظر قليلا في ذلك » وحدنا أنه نتيجة .الفعل الإنساني وهر‎ 
. بعتطي معن الصيرورة » الي ما كان له لولاها أن يبدا بإقامة الحضارة‎ 

وهلا يفلهر بوضوح لا لبس فيه » أن إبداع الفعل الإنساني 
استمرار لإبداع الصيرورة » ولكن على مستوى غير مستواها الأول . 
فما يضيفه الإنسان إلى العا لم الطبيعي لا يعدو كونه صررة حديدة 
يضيفها إلى صوره القدبمة . وإذا كان من فرق بين هذه وتلك › فهرو 
الفرق بين الطبيعي والاصطناعي . 

والحقيقة أن في القبض على الينبوع الذي يصدر عنه الفعل › 
قيضا على فعل الإبداع الذي ييدع كل شيء » والذي نتعلم مئه کیف 
نقوم بالإبداع » لا بجرد التعلم » بل بالتواصل معه تواصلا حيا : 
فالإبداع لا يتعلم على أي نحو کان » بل یعاش بعمق بکل ما پزحر به 
العيش من تحدد مستمر : إنه حياة حلاقة » لا جرد فكرة ترد على 
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الخاطر . . وفضلاً عن ذلك » إننا الفعل تتذوق فنون الأحرين وآدإبهم » 
ونفهم نظرياتهم العلمية والفكرية والفلسفية . راذا کان هذا مکنا فلأن 
جنا قاع السات مش رکا رده کل سا ویستطیع أن بصب فیه تاخ 
عبقریته . وهذا يفسر لنا اذا كان من الممكن قيام تراث قومي مشارك 
أو إنساني عام » ينهل منه أفراد الأمة الواحدة أو الأمم كلها . 

رهكلا يدو أن الفعل ما هر إنساني » بختلف عن 
الصيرورة لي مضمونه » فهو تعبير عن فاعله اتفعالاً رتفکیرا ونزوعا . 
وسن هنا تدحله العا طفة والفكر رالإرادة » حلافاً لما محدث في 
الصيرورة؛ فهي آلية وحئمية. والحقيقة أن الفعل مصدر كل ما تحققه 
المحضارة » وما تردهر به الثقافة : مصدر الصداعة والرراعة رالتحارة 
والآداب والعلوم والفنون والفلسفة . 

غور أن هناك قرابة رحم بين الفعل والصيرورة » وهي تقوم على 
ارتباطهما با حتمية الي تنتج عنهما : بيد أن هناك احتلافا بین حتميات 
هذا وحتميات تلك »› بالوسط الذي يمر به هذا روتلك : فحثمية 
الصيرورة ابنة حتمية ماثلة » وحتمية الفعل ابنة حرية عاقلة » وهي يما 
هي كذلك » ترتد إلى الحتمية الكبرى » ولكن بعد لأي » وباخحتيار 
طريق طويلة ملتوية » فعلى المدى البعيد ليس هناك سوى الحتمية . و 
هنا کان E o‏ الذي يخالف الحتمية الكونئية » وإن 

E ob e 
بداية فعل » لا تبث الحرية أن تتناوله وعياً » وتحيله إلى الذهن فكرا‎ 
وعقلاً » لیرى فيه ما يرى » تمهيدا لإعادته إلى الحرية » لتنفيذه عملا‎ 
يتل مكانه في العام الواتعي نحققا . رعلیه » یکون کل ما بحدثٹ في‎ 
. وحداننا » امتدادا لا يبحدث ني الوجود المشحص نظراً کان آم عملا‎ 
والحقيقة أن هناك تبادلاً في الأثر والتأثير بين الفعل وما يشج عن‎ 
الصيرورة من حرادث تعدل في الموحودات الجرئية كونا وفسادا وتغییرا.‎ 


- ۱44 - 


فإذا كنت مقدما على فعل من الأنعال » كإحراق أوراق كنت كتبتها › 
فإن أول ما يجب علي فعله أن أضع هذه الأوراق لي وضع يحقق هذه 
الغاية » من دون أن يتفاعل مع الأشياء امحيطة » ويؤدي إلى حريق 
يتجاوز ما اردته فعلاً : إن من ناحية وضعت الأوراق في جبجحرى 
الصيرورة » حينما قربت منها عود الثقاب المشتعل » وعزلتها من ناحية 
أحرى » عن الأشياء القابلة للاحتراق »> فجرت الأمور وفق التحطيط 
الذي وضعته » بيد أن الأمر قد يختلف » إذا كنت أبغي إشعال حريق لي 
النطقة . ففي هذه الحال يكفيي أن أقوم بإشعال عود الثقاب » من دون 
عزل الأوراق المشتعلة عما بحيط بها » تا ركا للصيرورة أن تعمل عملها. 
وهذا ببين تكيف الفعل بالصيرورة » وتكييفه ها . ومن هنا كان هناك 
تضاد بين الحادث والفعل » حوهره القوة الي تكون عمياء في الصيرورة 
> ومتبصرة في الفعل » من دون أن يعي هذا التبصر دائما التوحه نحو 
الغير . لا شاك أن الفعل بحاحة إلى القوة يتحقق بها » شأنه في ذلك 
شأن الحادث . غير أنه يستعملها وفق غاية مرواة ‏ اتخذت في موقف 
معين بعد قطع تيار الصيرورة . ومن هنا كانت القوة في الحادث قائمة 
على أساس القسر » وحالية من التفكير » حلافا للقوة في الفعل » الي 
ومع ذلك » فمهما فعلنا لا نستطيع أن نسستبعد أثر الصيرورة لي 

الفعل . صحيح أنه يعبر عن حقيقتنا عا نحن فاعلون » رلكنه يسنقي 
مادته من موقفنا في العام الخارحي »› ولا بعکنه إلا أن يتحقق فيه عملا 
ولا أن یکون صدی له نظراً » ولا بد له ئي کلتا ا حالتین من أن یکول 
سراضیا لشزرط وقرایه . وهذا يجعل حريتنا » سواء أكانت عملية أم 
نظرية » تتشبث جتمياته الي لا بمكنها إلا أن تنكيف بها» مهما 
حاولت أن تكون ذات نزعة استقلالية . 


٥‏ وهذا يعن » أن حريتنا ليست مطلقة » واندا ننطلق بأفعالنا 
منها » وحن مقيدون بجحتمياتنا وبجحتميات العام . وهلا الذي نقوله 
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عموما يصدق على الفعل النظري والعملي حصوصاً » سواء أكنا بصدد . 
السلوك الأحلاقي أم بصدد الإبداع الفي . وهذا يصح في حالي القيام 
بالفعل أو التحلي عنه . 

والحقيقة أندا في غمرة الوحود لا نستطيع إلا أن نفعل » 
لأن امتناعنا عن ذلك › يفسح بغيابه ا جال مام فعل آحر » لا بد لنا أن 
نقېل نتجته وإن کنا م نقصد إليها. وذاكم هو الافشحار الرافقي 
الذي لا يمكننا الفرار منه . 

هذا عدا أن ترك الفعل إطلاقاً معناه أن الإنسان م يفد على 
الوحود » وأن الصيرورة ما ترال تثوالى فيه بحوادثها واحدا بعد الآحر » 
كما كانت » غير أن الإنسان وفد على الوحود بصيرورته » وأصبح 
يراحم حوادثها بأفعاله سل وکا وإبداعا وقد کان وجدانه هو البورة الي 
يدعكس فيها الوحود وصيرورته » فينفعل بحوادث الموحردات الجرئية › 
ويشهد عليها » ويتطوع لي بعض الأحيان للتدحل لي جراها » وتعديل 
علاقاتها لصالحه » في بؤرة الوحدان هذه يتحول الحادث إلى فعل › 
سواء کان فكرياً أم إرادياً . 

رمن هنا كانت الإرادة وما تتضمنه من تفكير » هي الفعل الذي 
يددمج في الصيرورة » مزر حيث هي فجوة الإمكان » ويحوله إلى واقع 
من صنع الإنسان › حائلا بينه وبين أن يصير واقعا من صنع الطبيعة : 
فالفعل الإرادي هر تشبث بإحدى حتميات الصيرورة » في سبيل 
التدحل في عملية انلق » وتحويل اتجحاهها الطبيعي إلى مسار إنساني . 
فما پبدعه الإلسان كان قد بدىء بإبداع عناصره ف رحم الصيرورة › 
رما على الإنسان إلا أن يتابع إبداعه على مستوى آخحر غير املستوى 
الطبيعي . 

غير أن ركوب الإنسان مان الصيرورة بأحد أفعاله » لا يابث أن 
يطلعه على التعدد والاحثلاف وراء الوحدة والتمائل وهذا ما يفسح 
أمامه سبل الفهم رالعمل» وء.م العلبيعي بالطابع الإنساني . لقد شاءت 
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الطبيعة أن يكون الإنسان وسيلتها إلى استكمالما حضارياً »> فتصبح به 
إنسانية . غير أنها أوحدته ارادا في امقام الأول » وجماعات في المقام 
الثاني . وهذا وذاك لوّنا نظراته بألوان التعدد والاحثلاف . ولكنه عاد 
ووحد هذه النطرات في نظرة موحهة إلى بشرية واحدة تسكن عالما 
اا 

TATA‏ ومن هنا کان لا بد للإنسان ».ما هو کائن واع یفکر 
ويريد » مقذوف في عالم تتفحر صيرورته في اتجاهات لا تعد ولا 
تحصى» من أن يحدد غاية لسلوكه . فلو كانت الصيرورة وحيدة الاتجاه 
ن لكان عليه أن يساق اضطرارا ثي حتمية اتجاهها » ولا كان له أن 
يحدد لسلوكه غاية . ولكن تعدد الاتجاهات ال هو مقذوف في نقطة 
تلاقي بعضها » هو الذي يفسح البحال أمام حرية احتياره » لينصب غاية 
له يهديه إليها تفكرره » وتبنى تحقيقها إرادته . فالغاية هي حط الحياة 
الواصل عالمنا الداحلي بالعام الخارحي » وهو الذي مجعلهما على اتصال 
مباشر » إن في إجاه النظر أو في اتحاه العمل . 

غور أن الصيرورة لا غاية ها . وإذا كانت علة فساد المرحردات 
المحزئية وکونھا › فهذا لا بعکن عده. ما , وإن کان أحد موحوداتها هو 
الذي ينصب له غايات من حلا ما : فمع الإنسان وفعاليته الإنسانية 
نشأت الغايات الي لا تلبث أن تنقلب من رؤيتها النظرية » إلى تحققاتها 
العملية » وتشحذ مكانها في مد الصيرورة . إنه في نطاق الأئعال 
الإنسانية ينحصر الدحوع الغائي لإرادة الفاعل » وليس للصيرورة › لأن 
القصد روالتوحيه من الإرادة , ولأن الصيرورة بمرادثها الى يتبع بعضها 
بعضا » حاضعة في قسمها الذي يقصد الفعل إليه » إلى توحيه الإرادة 
وتكييفها » أمّا السببية الإرادية فليست أولى ف أي فعل إنساني على 
الإطلاق » فهذه الأرلية للصيرورة . ولكنها أول بالنسبة إلى الفعل الذي 
تقوم به الإرادة » وقد كائث الأولية المطلقة للصيرورة » لما تتيحه 
بحر كتها الشحزيلية » من فرص ملائمة لتحقق الفعل . والحقيقة أن حركة 
الصيرورة عمياء لا تبالي بالإنسان ومقاصده من أفعاله . وطذا ما تكاد 
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تتلقف نتائجها » حشى تتصرف بها وفق منطقها › هازئة .مقاصده 
وإرادته . وإذا كان من أمل » فهو قي الطبيعة البشرية الي تكمن وراء 
كل فعل » وال هي حزء من الصررورة ذاتها » بإمكانها أن تتدحل 
فيهاء وترفع الأنعال إلى مستوى القيم العليا . وهذا يفسر لماذا كان كل 
ما يقوم به الإلسان » مزجا من الطبيعتين البشرية والكونية . 

وهنا يفضي إلى أن الإنسان كائن عارض في الوحود › 
وإن حريته ال تفرد بها هي ار عارض فيه أيضا . إنه استناء مسن 
استئناءات الطبيعة » وحريته لا بمكن إلا أن تكون استثناء أيضا . ولهذا 
لن عتا إذا اسع الت هي وصاحبها إلى حتمية صغيرة في حتمية 
الوحود الكبرى . وهذا يعن » إن كل ما في الوحود يحدث بالية عمياي 
ما عدا مرتبته الإنسائية الإرادية » حيث يتدحل ضياء الفكر › » ویلیر 
السبيل أمام الفعل . ولكن » حذار من أن نعتقد أن مرتبة الإرادة 
حالصة كليا من الآلية وعماها . فهنا قد يقع الفكر ذاته فريسة الغريزة › 
ال هي امتداد حي للطبيعة في الإنسان . وهذا قد تستمر آلية الطبيعة 
فينا » وتعسلل إلى وضوح تفكيرنا » ومن نة إلى توحه إرادتنا » 
فتسبحرها للآربها على غير وعي رانتباه منا وهذا ما محدث عادة » إذا 
نحن لم سلح بالوعي والقيم في أثناء قيامنا بأفعالنا . 

وبهذا يبدو أن حتمية الطبيعة تلغي ال حرية في المدى البعيد » وأن 
اللقاء بين هذين النقيضين تحريدأ » ضروري للتحقق في التشعيص : فلر 
كان الإنسان لا يتحلى بطبيعة » لما أمكنه أن يتصل بعال الطبيعة ء ولا 
استطاع أن يحقق شيا في جالي النظر والعمل : فما يتناوله نظرا» يتناوله 
SR E OEE‏ 
أيضاً . انا حريته فهي توسط بين هذا وذاك » حشى إذا تم عملها› 
انسحبت واحتفت » ويكون هذا نهاية النظر والعمل .. 
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١‏ رأينا اهمية الصيرورة في الفعل الإنسائي . فاذا نظرنا إلى 
حقيقتنا حن البشر » وجدنا اننا عنها نصدر » وني غمرتها ندفعل ولفكر 
ونعمل ونبدع »ومع تيارها ندجرف ونزول . انها هي الي ابدعتنا › ري 
احضانها نتابع عملنا الابداعي . وإذا کان مایصدر عنها لیس کله 
مدعا » انما تكرار لابداعات سابقة » فكذلك نحن › ليست اعمالنا 
كلها مبدعة » رانما تكرار لمبدعات سابقة ن أو محاكاة ها . 


٠‏ والحقيقة انها الملستودع الاحتياطي الذي زردنا به 
الوحود مله يتحول مايجري فينا إلى افعال مبدعة »› أو يجرفنا معه في 
حتميته المألوفة » بحسب امجابيتنا أو سلبيتنا . فهو حط الارادة والابداع» 
الذي يفصل بين الكائن الطبيعي والانسان » بين الكائن الذي يخضع 
للطبيعة » والكائن الذي عملي ارادته عليها » فيبدع ماييدع . في هذا 
الستودع يكمن اصل الفعل عموما والابداع حصوصا› وهو الذي 
ميزنا ما نحن كائنات حرة عاقلة » من سائر الحيوان : إذ هنا جد ريادنا 
احالف مع الذهن » وهو ينتار بين القيام بالفعل أر الامتناع عنه ؛» أر 
بين هذا الفعل أو ذاك » أو بين السير فى ركاب القديم "ر المي ل نحو 
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إبداع الحديد . رمن هنا كانت الحرية تستكمل ذاتها فعلا في طريق 
المألوف أو طريق الإبداع » ولكن بالاعتماد على هذا المستودع 
الاحتياطي وحتمياته المحرونة فيه » واليّ ليست جديدة إلا بالنسبة الينا. 
غير انها ليست حتومة فقط بطاقاته الي يزودنا بها » ونما همي مترمة 
أيضا بالعوائق الي يزرع بها دربنا »رما ان هذه العوائق ترداد كلا 
اوغلت في طريق التحقيق »فانها سرعان ما تتحول هي ذاتها » إلى 
حتمية تكرر ذاتها » وتقف بنا دون ابواب الإبداع . 


وهكذا ند اندا مقذوفون في الصررورة لانستطيع ان نحدد إلى اين 
مضي بنا » ولا اية حتميات تقدمها الينا . غير ان الفعل الارادي هو 
الذي يشل الصحوة الي نبدأ التفكير بها » من احل تحديد مكاننا فى 
الوحود المشحص وتقرير ما إذا كان مناسبا » أو انه لابد من تغییره إلى 
مكان آحر أكثر صلاحا للممارسات المألوفة » أر للابداعات الحديدة . 
قد ترضى غرائزنا بالبقاء ثي المكان الذي كنا فيه » أو صرنا إليه . ولكن 
هذا نادرا مایستمر طویلا »إذ ان ٹفکیرنا غالبا مایسعی إلى استشراف 
آفاق حديدة ججهولة » يجد نفسه فيها خررا بين الفناء والابداع . ولعل 
ذلك مرتبط بألغاز الوحود من ناحية » ونرعتنا الفضولية المغامرة من 
ناحية أحرى . 


والمحقيقة إن الفعل المبدع يشكل شيا حديدا من شيء قديم . 
وهلا يصدق على الموحردات الجرئية » ولايصدق على الوحود 
اللشحص مما هو كل . وقد كان الفعل مكنا » لأن هناك صيرورة تكون 
من سح ركتها اشياء » وتفسد »أشياء ما يسمح له بالتدحل بالحديد ف 
حركتها وامتطاء متدها » بارادة تدحل لي ججرى حرادتها » لتحقيق 
مالايمكن تحقيقه لولا تدخلها . ومن هنا كانت جدرى العمل الإنساني» 
ولاسيما إذا كان موجها بالقيم الي عله يترافق مع الأفعال الإنسانية 
الاحرى » ومع مايجري في العام الطبيعي . 
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۱/۳۹ بيد ان الفعل » شأنه شأن الحادث » يننقل من الجزئي 
ال الجزئي »ویژدی إلى کون اللحديد وفساد القديم »ي حضن الوحود 
المشحص . ومذا فهو يفرض العدم : عدم القديم عدم ماكان . ولكن 
مااعدم وماکان لایرال موجودا فی مااستحدث وماصار . ومن هنا کان 
العدم فكرة » عدم الصورة الت زالت › ووحود الصورة الي حلت علها 
من جحديد . انه سلب لنحو من انحاء الوحود وليس سلبا للوحود ذاته . 
فالوحود كان في القديم الذي تناوله الإبداع » وظل في الحديد الذي 
صار إليه . 

ولأن الوحود قائم ابدا » فالصيرورة مستمرة ابدا » والفعل مکن 
ابدا ءوالابداع ممكن بامكانه ابدا . وبهذا يظل الفعل في احواله كلها» 
مسبوقا بالصيرورة » ومشروطا بها » سواء اکان مبدعا آم غير مبدع . 
فالصيرورة هي الي تمكنه من الحتيار احدى حتمياتها الي تعرضها عليه» 
وهي ف ذاتها قليمة جميعا » وييقى عنصر الحدة والابداع متمثلا في 

يقَة استحدامه اء 

وهذا يعن » ان حرية الإنسان ليست سوى شق ضثيل في حتمية 
الوحود الكبرى ٬لابد‏ هما بعد حروحها من هذه الحتمية »من ان تنتهي 
إل سحردة الوقوع في حبائلها » واللنضوع لما » فكأن صرورة الوحود 
تد ابدعت الإئسان لكي يستمر في إبداع العا لم » متكا على ابداعاتها 
ذاتها »ولكن في سبيل الانكفاء إلى حتميتها الكبرى » بتميات صغررة 
حدیدة ما کان ما ان تبدعها من دونه . 

٦‏ والحقيقة ان الفعل لم يظهر إلا متأحرا بظهور الإنسان 
عموما وظهور الإئسان الدحضر حصوصا . وهسلا بعل كل سايحدث 
من دونه » وععزل عن ارادته » حاضعا للصيرورة وحتمياتها العمياء . 
ونما يريد الوضع سوءا › الغايات الجرئية » الفردية والجماعية › الي 
تنضاف إلى حتميات الصيرورة فتشير فيها الاحراف والاضطراب 
والتشتت » فيفقد العام نظامه البديء ويصبح كل شئ في شقاق مع 
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کل شئ . ومن هنا کان لابد للانسان من تنظیم افعاله » وهو یدع ف 
تحديدها » تمهيدا لاستعادة نظام العام في وضعه الإنساني الحديد » 
والتهيئة لنوافق دائم ومتجدد بين الإنسان وعالمه . وإذا كان الإنسان 
يتمتع بحرية بستطيع بها تغيدر وجه العام وتحديده »فهر لا يستطيع ان 
یقوم مهمته هذه إلا من خلال تقیده بقوائینه » ولیس امامه إلا ان 
يسايرها . ولكن هذه المسايرة أمّا ان تكون بوضع الجزء في مكانه في 
الكل أو لانكون . وعلى هذا أو ذاك يعتمد مصير الإنسان في هذا 
العام. 

بيد ان بواعث الفعل تظل انسائية » ولابد مها من ان تكرن 
ابداعية » مادام الإنسان قد وفد متأحرا على العام » وهو على حال غير 
الحال الي يرتضيها .رمن هنا كان لابد للانسان من فهم ارضاعه العامة 
والخاصة » وادراج الخاصة في العامة » ثم السعي إلى حلها بوضعها في 
موضعها الصحيح في الكل .ما الصيرورة فلها حركتها الطبيعية العامة » 
وماعلينا إلا استغلاها » بعد ان نعمل على اصلاح ماافسدناه منها في 
عصورنا الخالية . ولاشك ان النظر إلى الخاص في اطار العام » رإلى 
الجحزئي في اطار الكلي » فيه قلب للأمور كما تعردنا على معالجتها حتى 
الآآن » ولكنه قلب ها في طريتق ايجاد المحلول الناحعة الدائمة . 

۲/۳٦‏ ذا کان مصیرنا ومصير افعالنا مرتبطا بالوحود الشخحص 
ولاسيما بصيرورته الي تلاقيدا انى توجهنا . انها هي الي تقدم لنا 
الحثميات الي نبدع منها ابداعاتنا المحتلفة . فنحن لانستطيع مفارقة 
الوحود إلا إليه » فهو مبتدؤنا وحبرنا ومنتهانا » وقرانا الإبداعية ليست 
شيا يذكر » ان ل تستعن بصيرورته المبدعة ابدا . 
والحقيقة اننا بكل فعل نقوم به » نجري حوارا بیننا وبين صيرورته:فنحن 
لانرحي لرغباتنا العنان »بل نكيفها وفق ظروف الصيرورة المتاحة 
انا»ووفق منطقها الصارم.وماعمل الحرية هناء الا التوفيق بين 
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الحتميات الدابعة من اعماقنا »› والحتميات الي يعرضها علينا العام 
الخارجحي . 

وهكذا يبدو ان الفعل أمر انساني بحت »رليس خارجه غير 
الصيرورة. انها هي الي تفتح امامه ابواب الامكان المفضية إلى الإبداع . 
وإذا استقرأنا حركات الكون » وجدنا انه ما من فعل غير الذي يقوم به 
الإنسان : فاح ركات كلها وحوه من الصيرورة . وما انه فعل الإنسانء 
فهو جزئي دائما . أا الكلي فهو للصيرورة الكبرى »› لأنها الوحه 
التحرك من الوجود . انها هي الي تحزئ الوحود الكلي إلى موحودات 
حزئية بمحواددها وسلاسلها الطلويلة أو القصيرة »ومنها الكائنات البشرية» 
ال هي وحدانات حرة عاقلة . غير انها بهذا النجزيء لاتفسح ابجال 
أمام الموحودات لكي تحدث فقط » بل تفسحه أمام الأفعال الإنسانية » 
لتبدع مبدعاتها المحتلفة وفق تصورات عقلية واعية . 

ومن هنا كانت حقيقة الفعل الذي نقوم به على الرغم من صفته 
الإبداعية »انعكاسا للوحرد المشخحص وموقفنا فيه . اننا حتومون به 
حردا وصيرورة » وكذلك افعالنا . رإذا کان ما هر وجرد يفرض ' 
علينا حتميته المطلقة »فان صيرورته ما هي حركة بحريء تئيح لدا قسطا 
من الحرية » ومن لمة قسطا من الإبداع . وهذا يظهر القدر الكبير من 
الحتميات الى تقل حريتنا وابداعنا : فالحتميات تأتي من قلب الوحود 
وسم الصيرورة » كما تأتي مي انا ذاتي الذي اقوم بالفعل ما انا حسد 
أرلا » وما انا ذات هما متطاباتها الخاصة » وتحمل تارب وذكريات 
وتصورات ال .. انيا . 

وهذا رن ان كل فعل نقوم به ينطلق من النقطة الي نحتلها في 
الوحود »ویکون افقه حارحيا » ان قريبا أو بعيدا » إذ ان آفاق افعالنا 
تختلف ضيقا واتساعا » باحتلافنا واحتلاف اللحظات الي نمر بها . انه 
ما من فعل نمال للآأحر » حتى بين افعالنا نحن انفسنا : فالصررورة دائبة 
في تغررها » وحن دائبون في سعينا فيها » بائفعالات وافكار ونروعات 
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لاتقر على حال . وذا كنا عرضة للتغير شعنا أو ابينا . ولكن شتان بين 
ان يحدث التغير فينا أو يححدث بنا : في الحالة الارلى نكون محلا 
للحوادث تتعاقب علينا » ولي الحالة الثائية نكرن سادة افعالناء الي 
نحدد بھا اشخاصنا وما يحبط بدا . 

وهكذا تكون حريتنا محدودة بابداعها لأنها »صادرة عن كائنات 
حزئية تستمد معين طاقتها من الرجود المشخحص . غير اننا مهما فعلنا › 
لانستطيع ان نخئار غر الوحود . وحتى لو كنا نرفضه › فاننا نختاره › 
لأن مانرفضه » هو صورة من صوره . وهذا ي يعي اننا نختاره هو ذاته 
بصورة أحرى . والحقيقة كيف حكن ان نرفض ls‏ 
وبالتالي سبب فعلنا الذي نختار به ؟ ان في هذا استحالة دونها أي 
استحالة : فنحن لانستطيع رفض شيء يؤدى رفضه إلى رفضنا نحن 
اا 


~~ 


۷ بيد ان فعلنا في مركب الصيرورة بحاحة إلى الإبداع 
أيضاً.فهي ني تفجرها تدشظى في الاتحاهات جيعا » في حين اننا تعتمد 
في تحقيتق الغايات ال نتوحاها اتجاها حطيا مسايرا لاججاه فعلنا. وهذا 
يتطلب مها ان نختار اتحاها » وان نهمل اتحاهات »رهو أمر لايكرن من 
دول اہداعنا الرمان الخطي . 

۷ والحقيقة اني دائماً في موقف يخصن ويتوييٰ . لكنه 
موقف حاط بهامش كوني مترامي الاطراف ما ارت اخارل ان 
انحط طريقي في الحياة » متبعا ججحرى زماني اللخطي » الذي يتولد .جرد 
قيامي بأفعالي : ففي الكون ذي الح ر كة الدائرية يتحقق تاريخي وتاريخ 
البشرية ولكن لابصورة دائرية » مثل الي تتبعها الاجحرام السمارية »ءوانغما 
بصورته الخطية الي ابدعها البشر . 
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وهنا لابد لبا من العذكير بأن الرمان الذي نشعر به » انما نشعر به 
إنطلاقاً من الرياد الذي نبدا به افعالنا » ويستمر شعورنا به » مااستمر 
أي مها . تلكم هي حقيقة الرمان المشحصة » وهي تتكرر کلما قمبا 
بعمل من اعمالنا . غير اننا وان كانت افعالنا متقطعة تفصل بيدها 
الفواصل » لانابسث ان ننكفىئ إلى دوام رحودنا ونخلع عليه شعورنا 
الواصل بين مدد افعالنا » متجاوزين الفراصل القائمة بينها » وجحاعلين 
الدوام الوحودي بصلانة الدوام الزماني » الذي مده إلى مالانهاية له › 
فندشئ بذلك الزمان الخطلي الموضوعي » الذي نتصوره متجاوزا لنا 
وللوحود المشحص ذاته » ونعتقد ان كل فعل من افعالنا » وكل إبداع 
من ابداعاتنا يدث فيه . ومن هنا حيل لفلاسفة الاسلام رلاهوتييه › ان 
عملية حلق العام قد حدثت فيه » وبذلك نشأت بينهم مسأالة حلق 
العام : أهر حادٹ م قادیم ؟ 


روهکلا يبدو ان الشعور بالزمان الخطي مرتبط بشعورنا بأفعالنا 
ووحودنا والصيرورة الي تغمرنا بتيارها . غير ان الاساس ي الشعور به 
. هو شعورنا بأفعالنا الي نقوم بها »بل ان شعررنا بتجدده هو وليد 
شعورنا بتجادد افعالنا الواحد تلو الأحر » إذ كلما تحقق واحد منها» 
تولد عن تحققه الرمان الذي هو صررثه . 


وما استمرار تصور الزمان بعد انقضاء الفعل إلا لصدور الفعل 
عن موحود له درامه لي تيار الصيرورة وانعکاس صورته عليها في بعدين 
لا يتناهيان . وهذا يدل على ان الشعور بالزنان ملحق بالشعور بالفعل» 
وان الشعور بأنه أساس الإبداع » ملحق بالشعرر ما في الفعل من 
إبداع: فحيدما نكون مستغرقين كليا في احد افعالنا نكف عن الشعور 
بالزمان » لأئنا نكون مستغرقين لي صيرورتنا » وليس لدينا مهلة لتجريد 
الزمان منها . أمّا حيدما يستغرقنا بعض الاستغراق » فائنا لشعر به » 
وكأنه غلالة شفافة تغلف هذا الفعل » لأن مهلة التجريد تكون ممنوحة 
لنا . ولكننا نشعر به ثقيلا طويلا حينما لانقوم بأي فعل » لأندا لائشعر 


“Ya = 


بوحودنا وهو بمتطي معن الصيرورة «فيبدو الرمان فارغا ملا . فهنا يخلي 
الفعل مكانه للصيرورة ال كفت عن أن تكرن صيرررة » واستعارت 
صورة الزمان اللخطي الفارغ . وبذلك يبدو الفعل زمائيا » سراء فهمنا 
بذلك توليده الزمان ذاتيا أر حدوله في الزىان مرضوعيا بطريسق 
الصيرورة . ونما يدل على ذلك » هو اننا نقدر على ايقافه قبل تمامه » 
ومعاودته في جاه جديد . أمّا ايقافه ومعاودته فيدلان على ذاتية 
الفعل»راما ابجحاهه وتغييره فيدلان على موضوعية الصيررورة . 

بيد ان الفعل يدوم » مهما كان قصيرا » والا م يكن في اصل 
إبداع الزمان الخطي الذي يتولد عله . ولكن قصره لايمنعه من ركوب 
متن الصررورة ومنحها ابجاهه الخطي الذي قد يستطيل إلى غير نهاية . 
وبذلاك يدوم نحط الرمان الذي نعتقد ان سلسلة افعالنا تترالى عليه 
الراحد بعد الآحر . بل ائنا نتخيله نمتدا ماقبل اللحظة الي تحن فيها»› 
وانه حمل معه ماضینا وذ کریاتنا » كما لتحیله نمدا مابعدها› معانقا 
مستقبلنا وآمالنا » بأفعال نحن مصممون على القیام بها . رهكذا ينقلب 
وضع العلاقة بين الفعل والزمان : فبعد ان كان الفعل في اصل إبداع 
الزمان » اصبح الرمان هر القناة الي تتحقق فيها الأفعال » وليس 
الأفعال فقط بل الصيرورة أيضا ... 

۷ ومن هنا لم تكن اللحظلة الي تقضيها من حياتنا آنا 
وهميا يقسم الزمان إلى ماض رحاضر ومستقبل »بل هي مدة وحدانية 
يتعانق فيها الماضي والمستقبل من حلال الحاضر : انها جزء وحداني من 
صيرورتنا الحية » وهي تعانق صيرورة العا م » وقد وحهت وجهة خطية 
ذات بعدين : ماض تخلفه اللحفلة الحاضرة وراءها »ومستقبل تسعى إلى 
ايقاضه . 

والحقيقة ائنا حينما نقوم بفعل من الأفعال » نننظر نتيجته المفر-حة 
أو المولة . وهنا اميل إلى تحاوز الفعل إلى نتيجته » هو الذي يضيف إلى 
الشعور بحاضر الفعل » ونحن نقوم به » امتداده في المستقبل » كما 
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يضيف 'إليه » بعد انقضائه » الشعور بامتداده في حاضر حلفه وراه 
ماضيا . وهكذا يكون الربط بين الفعل وتوقع نتيجته » ثم ربط لتيجشه 
به » عملية يدشأ منها إبداع فكرة الزمان » الي لائابث ان نخلع عنها 
واقعية الفعل ذاته أولا » وراتعية صيرورة العام الي يعانقها ثانيا . 
وبذلك ننتقل من الشعور بلحظتنا الوحدانية الحاضرة » إلى شعورنا 
الوحداني بالزمان » الذي يكفيدا ان نقف منه وقفة استرجاعية بجريدية › 
حتى نراه آنات ثلائة منفصلة متلاحقة : ماضيا وحاضرا ومستقبلا . 

۷ رهكذا يبدو لنا انه إذا كانت وقفتنا الحاضرة هي منبع 
الفعل الذي يضرب بجذوره في الصيرورة »> كانت الحرية بتشبنها 
حتميتها هي الي تبدع الزمان » رلم يكن الزمان هو الذي يولد الحرية . 
فالرمان إضافة انسانية وليس شيعا واقعيا : ان الواقعية الحقيقية للصيرورة 
أمّا هو ذاته فواقعيته تأتيه من الفعالية البشرية الي تقايس ذاتها بصيرورة 
العام . 

۷ والحقيقة ان الساعات الممتفة هي الي نقوم فيها 
بأفعالناء على حين ان الساعات الفارغة هي الي يملؤها حضورنا فقط : 
ففي جرد الحضور تحملنا الصيرورة معها في مد الأشياء والحوادث › 
فنجرد منها الزمان حين نلتفت اليها تذكرا » فنشعر أمّا ممجرد اللحظة › 
أو بها وهي تنزلق مع صيرورة الأشياء والحوادث .ولكن هناك لحظة 
الانتظار » لحظة ذهولنا عن كل شيء » وانتباهنا فقط إلى مان٧حن‏ بصدد 
انتظاره »وهي لحظة شديدة الوطأة وطويلة وبطيئة : انها هي الي 
تشعرنا بالزمان الفارغ من صيرورة الأشياء والحوادث » لعدم التحامها 
بوحدانا »والفارغ مما ننتظره جرد اننا ننتظره . 

وهكذا يبدو ان اللحظة الحاضرة هي الني ترود الماضي والمستقبل 
عضموتیهما » عندما تخلف افعافا ورایها ذکریات في الاضي » وتعکس 
امنياتها تطلعات تحري امامها مبدعة المستقبل : فهي الجال الذي ينبعان 
منه ويفترقان » واحد إلى الامام » والشاني إلى الخلف > فمذاكان 
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الانفعال والفكر والنروع تحدث فيها ابعة من الوجدان الذي تترحد فيه 
وحدا » لكي تتجرد من بعد وتفازق . 

ومن هنا كنا نحيا اللحظة الحاضرة ولا نتصورها أو نفكر فيها . 
وإذا حيل الينا انا فعلنا ذلك » فانم تفعل لأئنا نخلط بينها وبين ذكراها. 
فالزمان ليس سوى لحظة واحدة ينرلق فيها وجداننا مع صيرورة 
الوجود» ما يجعل تصورنا يدطبع بالاستمرار الذي لاينقطع »فينسل 
الاضي ل الحاضر »ريولد الحاضر المستقبل . وهلا ماي وکده تراق 
الذكرى رالانتباه والترقع في الوحدان : فنتدكر الاضي وحن ننتبة إلى 
الحاضر وندوقع ماسيأتي به المستقبل » وهلا يعن مرافقة الوحدان 
بلحظته الحاضرة لما يجري لي الصيرورة » تدكرا وائتباها رتوئعا معا . 
1 والحقيقة ان مائثد كره وما نتوقعه تد كره ونتوقعه في الحاضر . رمن هنا 
كان الحاضر. كل الزمان في تشحيصه . وهذا ماعكننا من جمع آنات 
الرمان الفلاثة المنتشرة على الصيرورة الخارحية » وربطها بمضموناتها 
اللحتلفة » للفهم والادراك والتفكير واقامة المعرفة عموما »› والعلوم 


۷ والحقيقة ان هناك ماضيا رمستقبلا هما امعدادان 
للحظلتنا الحاضرة »لأن هناك كلا نحن اجراء منه » ولأن هذا الكل له 
صيرورته المستقلة عن صيرورتدا » ولأن تلاقيهما انما يكون من حلال 
اللحفلة الحاضرة الي يخلفها الفعل وراءه .جرد وقوعه »سواء کان نظرا 
آم عملا . ان موازنة نجريها بين اعمالنا وصيرورة الوحود هي الي 
تعطينا التصور بأنها تتجارزنا زمانا » وتبي لنا الزمان بلحظاته الثلاث . 
غير ان اللحظة الحاضرة ليست إلا الغلاف الوحداني الذي نعيش فيه 
حالاتنا الوجدانية فنسندعي إليه ذكرياتنا » ونصوغ امانينا . وحن 
حيدما نفعل هذا أو ذاك نجعل الاضي والمستقبل حاضرين في الحاضر . 
ردا كانت اللحظة الحاضرة باقية لاتريم ولا تفر منا . ولكنا إذا كنا 
كون بأفعالنا والصررورة المتقاطعة معها » فاننا نكون .مضموناتها 
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الوحدانية » ما هي امور مشحركة ومتغررة ابدا . أمّا الشعور بالماضي 
والحاضر والمستقبل » فهو نتيجة القيام بالفعل » وتذكر الشروع به » 
وتوقع نتيجته » أو هو نتيجة ربط سلسلة من الأفعال بعضها إبعض . 
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۸ رهكذا يتحقق الوحدان في افعال حرة ذات ااه حطي » 
هي في أساس إبداع الزمان . انها نظر وعمل » والنظر من أحل الفهم › 
والفهم من احل العمل » والعمل ليس محاكاة للصيرررة »إذ في هله 
الال » يصبح الفعل غير ذي حدوى »ريكرن الوحدان عقيسا »› 
ولاییقی فارق يذ كر بين الفعل والحادث 


۸ ومن هنا كان الفعل مبدعا بالضرورة . غير ان هذا 
يصدق عليه اطلاقا رولا يصدق عليه بمفرده › إذ انه ماكاد ينطلق في 
ابداعه پداءة »حتی تحجر في حتمیته » واحل یکرر ذاته » فلا برج سن 
تحجره » إلا إذا قام بجهد نظري وعملي معا ءيضع التجديد هدفاله . 
وبهذا بدأت افعال الإنسان مبدعة » وظلت مستمرة في ابداعها› 
بالنسبة إلى حوادث الصيرورة . ولكن جديدها ماكان له أن يستمر في 
ابداعه بالنسبة إلى قليمها الذي ابدعته . 


ولكن الفعل بمتد بجذوره إلى اعماق الوحرد » بمجرد امثطائه مان 
الصررورة »فلا عجب اذا » إذا هو انتهى إلى صياغة المرحودات 
صياغات حديدة متعددة حثلفة » إنطلاقا من صياغاتها المبدئية الي 
صاغتها بها الصيرورة . والفعل يكون بذلك على تماس مباشر بالوحود 
والصيرورة » بل انه يكون على تماس بالوحود لأنه اصلا على تماس 
بالصيرورة . وهذا يهبه القدرة على التغيير عموما وعلى الإبسداع 


حصوصا . 
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والحقيقة ان كل علاقة بين الرجحدان والوحود وليدة ح ركسة 
الصيرورة سواء اننهت إلى المعرفة أو السلوك أر الإبداع . وهي صيرورة 
كلية وحزئية . أَمّا الكلية فهي أساس الحرئية » ومنها صررورة الموحود 
وصيرورة الوحدان في سعيه إلى المعرفة أو السلوك أو الإبداع . بيد ان 
الصيرورة الكلية هي الوسيط الوجحودي بين الصيرورتين الحزئيتين . انها 
هي الي تتيح لنا » بتروسطها هذا ٬المعرفة‏ والسلوك والابداع على الانحاء 
کلها. 


وعلى هذا الحو نكون بأفعالنا وبتوسط الصيرورة تصل بينسوع 
الوحود . فبهذا الاتصال نصبح امتدادا له في الرمان والمكان » ما بمكسا 
من النفاذ إلى حقائق موحوداته » وفهمها والنصرف حياما . ولايشف 
الأمر عند هذا الحد » بل نتصور ان الآحرين أيضا يفعلون مثلما نفعسل 
وانه بمکئنا ان نتعاون معهم أو نعرٹل مسعاهم . وھا یشکل سہبا لنا 
وهم » لانشاء العلوم وتقنين السلوك وابداع الفنون راقامة الحضارة . 
ان تلاقينا على متن الصيرورة الكبرى أو على احد تياراتها ابحزئية » هو 
الذي يحملنا معا إلى ملاقاة الوحود وموجوداته » وفهم قرانينه ال يعمل 
بحسبها » تمهيدا إلى اقامة الموسسات الإنسانية » وابداع الفنون الصغررة 
الحتلفة الي تقودنا حتما إلى الفن الكبير › بتأسيسه على ماتقوله 
الفلسفة الواحدة الوحيدة . وبذلك تتجحمع نائج افكارنا واعمالنا لي 
نقطة واحدة » هي اقامة الفردوس على الأرض » فكأن هناك ارادة 
للانوع البشري توحدت لتعبر عن منطق الوحود » كما يتبدى في 
صيرورته . وبهذا نرى ان هناك توافقا ضمنيا بين الصيرورة وارادة 
الإبداع عند الإنسان» مهمته الاساسية استكمال صورة العام الطبيعي 
بالباسها طابعا انسائيا . 


۱/۸ ومن هنا کان من حسن حظنا نحن الہشر › اننا نکن 


جرد مشاهدين لما يجري على مسرح الوحود. وهذالو حدث لكنا 
بجرد عيون ترى الظواهر دون الموحودات . ولكننا فضلا عن ذلك » 
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كائنات ئنفعل بالوحود وموحوداته » وتفعصل فيها » فتدفذ الموحوردات 
بحوادثها رافعاطا إلى وحداننا » ونئفذ نحن إلى صميم حقالقها ماوراء 
ظواهرها انثا جميعاً ملون على مسرح الوحود ٬نتبادل‏ ادوارا حقيقية 
في الحياة »ونتلاقى بهمومنا وتصوراتدا ونروعاتسا ومطاحنا » تارة 
متحاصمين » وطورا متكاتفين . وما تارنا المشارك إلا بعض فصول 
هذه المسرحية الي ليس ها نهاية . هذا ينفد وحدان أي منا ٬‏ إلى وجحدان 
ای مئا وکل وجداناتنا تنفد إل حقائق الموحودات » وهي تتقلب في 
ح ركة الصيرورة كاشفة عن الوحود ذاته »رمتيحة الفرصة بعد الفرصة 
لتعلم الإبداع مها . 

والحقيفة ان الوحود المشحص هر في اصل الحياة والحرية والوعي؛ 
فصيرورته هي الي اندجت الحياة مئه » وبائتاحها انتجحت الحرية 
والوعي. ولكن الحرية والوعي كانا قسمة الإنسان وحده » وان لم يكن 
بصورة مطلقة . ومادام هناك صيرورة » فلا بد ها من ان تنفذ إلى 
وحداندا وتوثر فيه فتعلمنا اسرارها واسرار ابداعاتها . وإذا کانت افعالنا 
متقطعة غور مستمرة فلأن الفعل المبدع »حلافا لرد الفعل »يطلب تهيمة 
وحدانية » تمكن الحرية من التشبث بحتميتها الفئية » لتكون على بينة من 
امرها » وهي تتحول إلى فعل مبدع . فهناك عاولة دائمة لفهم الوضع 
الذي نکون فيه ونقده ببيان ماله وماعليه » وتحديد الغاية من الإبداع › 
وخحاولة إحراء مصاقبة بين غايتدا والوضع الذي نحن فيه . 

وهكذا يبدو لنا ارتباط الفعل المبدع بالصيرورة راستقلاله عنها في 
الوقت ذاته . وهذا وذاك يمكناننا من إبداع مانبدعه » وجحعله استمرارا 
لابداع الصيررورة » نما يجعلنا نشعر بأن الصيرورة هي الي تصلنا بينبوع 
الجمال وهي تحملنا معها » لاستشراف آفاق الوحود الواسعة . 


ومن هنا كنا نصدر بحريتنا عن الوجود المشحص » لتحقيق افعالدا 
رلاسيما المبدعة منها » وكان مصيرنا مرتبطا به عموما وي حياتنا الفنية 
حصوصا . انه هو الذي يقدم لنا الحثميات عموما » رالحتثميات الحمالية 
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ححصوصا . فحن لا نستطیع إلا استلهام موحوداته رآفاقه » فهو مصدر 
ا مامتا عدا انه مبدڙنا ومنشهائا . 

۸ وال حقيقة انه ما من بجربة اولى غير تحربة الوحود 
الشحص »وكل جربة أحرى جربة مشتقة منها . وكذلك هو أمر 
التجربة العملية » ولاسيما الفئية »غير اننا في تحاربدا كلها نكسون بصدد 
تحربة متعددة الجحوانب : فتجربة الموجود الحزئي هي بجربة الوجود الكلي 
أيضا » فاذا كانت نظرية كانت عملية لي حائب من جوانبها رإذا 
کالت سلوكة » کالت فنیة فی حانب آحر . وهکذا یدو انه لیس 
هناك من بحربة جرلية » نظرية أو عملية » إلا بتغليب وان الحرئي يرتبط 
بالكلي » ربخضع له على حر أو آحر . 

. ومادام الأمر كذلك » كان لابد من التفريق بين مايحدث لي 
الرحود بصيرورته من دون تدحل الإنسان » ومايحدث فيه بصيرررته 
وتدحل الإنسان . انه لابد من التفريق بين الموحودات الجرئية 
رحوادهاء والموحودات الإبداعية الي تنتج عن البشر سراء كانت فنا 
جميلا أو صناعة تقنية : فالأرلى لتيجة تلاتي حتمية بمحتمية › والثانية 
نتيجة حرية تختار حتميات معينة » وتولف بينها على نحو فريد » ما 
لتحقيتى غاية جمالية » أر لنحقيق غاية نفعية . غير ان هذا لايعي ان 
الصيرورة غائبة هنا . فلولاها لما امكن تحقق الفعل »› رلا اماد هذه 
الوحودات الإبداعية . وهذا يسمح لنا بالقول : انها هي في أساس 
تصورنا الواقع وفهمه » كما هي في أساس الامكان الذي تنطلق مده 
تصرفاتنا العملية » وابداعاتنا الفنية والتقنية : انها اكان كل امكان › 
کائنا ماکان . انها الامكان الاكبر الذي يتيح لكل فعل حتميته وامکان 


تحققه معا . 

۸ بيد ان الإبداع لیس نظريا حضا » ولاعملیا عضا › انه 
الالدان معا » وقا. تمازجا بدسبة معينة . وهذا ماجعلنا نتحادٹ ي الفصل 
السابق عن وحدة اللغلر والعمل »رهو يعن لي الوقت ذاأته وحدة 
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الإبداع . أي امكان تحول افكارنا النظرية إلى مدجزات عملية » وامكان 
تحول منجزاتنا العملية إلى نطريات جحردة , 

۸ غر انه اصبح من المألوف لدینا ان نرى نظريات العم 
الجردة » وهي تتحول إلى مدجزات عملية » ولاسيما في جال التطبيقات 
التقنية . ولكن الأمر لم يكن دائماً كذلك : في العه.ود الارخوانية 
كانت المنجزات العملية هي الي تسبق » وغالبا بطريق المصادفة » شم 
يتأملها الإنسان ويتوصل إلى اكتشاف اساسها النظري . وهذا يبين ان 
الإبداع يعبر عن وحدة النظر والعمل »وان يكن هذا بتغليب احدهما 
على الآحر . انه بهذا يعبر عن وحدة الوحدان : ففي الإبداع يكون 
حاضرا بکامله . 

وليس هذا لي فنونه التطبيقية فقط » حيث يتغلب النظر على 
العمل » بل في فونه ابلسميلة أيضاً حيث يغاب العمل على اللظر . 
والحقيقة ان الإنسان اراد من فنونه بشقيها » ان يغير من عالمه الطبيعي › 
لارضاء نوازع النفع والمتعة فيهءبخلق عالم انساني يأوى إليه هربا من 
قساوة العام الذي رحد نفسه مقذوفا إليه . ولكن ماجمع بين الفشون 
التطبيقية والحميلة عمليا» مالبث ان فرق بينهما نظريا فاذا النفع غير 
المتعة والمتعة غير الدفع . ولكن هذا ماكان يملع من ان يعود فيجمع 
بینهما كلما شاء » وان يفرق بينهما حين يشاء . مما يدل على 
وحدتهما بجميعا وتفريقا . 

والحقيقة ان الفدون بنوعيها تمثل العردة إلى التشحيص سن خلال 
التحريد . فالتجريد الذي جعلنا نتصور فكريا شيا نقرم بصنعه › 
لتحقيق هدف من الاهداف » نسد به نقصا في ججال المنفعة أو جال 
المتعة »هو الذي جعلنا نعود إلى التشحيص باستكمال نقصه عمليا . 
وهذا يعيٰ تكامل الذهن واليد المعبرين عن تكامل النظر والعمل . 
وبذلك يبدو لنا » ان التكامل لإيقتصر على الفنون التطبيقية والجميلة › 
بل يتجاوزهما إلى تكامل النظر والعمل . 
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۸۸ ولكن وحدة النظر والعل لم تقف عند حد الفنون › 
بل تجاوزتها إلى السلوك الإئساني » حيس لم يكتف الإنسان بتقعيد 
القواعد الاحلائية » وانما اردفها بتقنین القرانين المدئية والجحزائية رالمالية 
رالتجارية ال .. حيث تناول الإبداع النظري السلوك العملي . فهنا جد 
ان الفكر النظري ينفذ إلى السلوك الاحلاقي والقائوني » ويحاول ان 
يرى علافة الفعل الذي وقع بالنتيجة الي آل اليها » تارة بربطها بنية 
الفاعل » وأحرى بالا کتفاء بھا کما رقعت . 

ان الإبداع في هلا ا لجال أر ذاك » هو من مستلزمات اقامة العام 

الإنساني أو الحضارة فوق العام الطبيعي . وليس هلا بالأمر اليسير » 
فبه حرج الإنسان من جنسه الحيواني » ليصبح اللوع الإلساني المتميز 
من سائر المحیوان . انه به اسشطاع ان يقيم مؤسساته الاجتماعية والدولية 
وابد ع الثقافاث المتدرعة في مشارق الأرض ومغاربها » فكائت الفنون 
والآداب رالعلوم والاديان والفلسفات على اخحتلافها »هذا إذا صرفضا 
النظر عما ابدعه قلرما من اساطير وحرافات واعراف وتقاليد الخ ... 
اتى عليها الدهر في بقاع العا لم المتمدن . 

۸ وهلا يعن ان هناك وحدة اشمل بين الإنسان والوحود 
اللشحص » يمتططلي فيها الفعل الابداعي الصيرورة نظرا رعملا بغية 
ضمان بقائه واستمرار توافقه مع عالمه الحضاري الذي اقامه » والعا م 
الطلبيعي الذي اقامه عليه . وذا كان الإبداع يتدارل هذا العالم ذاته لي 
مهمة انسائية » لابد للأفراد من ناحية » وللجماعات من ناحية أخحرى » 
ان یولوها عنایتهم › وان یستکملوانقائصها جیلا بعد حیل . 
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4 وهكذا يبدو ان الإبداع من شأن الإنسان » وان كان في 
اصله عحاكاة للصيرررة . انه الفعل الإنساني وقد تشبشت حريته بالحتمية 
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اللحديدة عمرما وبهذه المحتمية الجديدة حصوصا . وقد بدأ هذا مع 
الإنسان عموما » وهو يبدأ مع كل انسان حصوصا في أي لحظة سن 
لرظات حیاته . 

۹ ولكنه لم يقتصر عموما وحصوصا على الأشياء الي 
نمجدها في ابحمعات الحضارية ولدى الحماعات الحضررائية » بل تعداها 
ا ماهو ساب علیھا » وما کان ضروریا لابداعها . فکل مااہدع ابدع 
معونة التجحريد . ولكن التجريد بدأ من الوجحدان الذي كان واحداهر 
والوحود المشحص في الاحدران » حينما انفصل عله وعيا » واصبح داتا 
جردة »> مالبشت أن حولت الوجحود المشحص إلى مکان وزمان کانا مسن 
ابداعها . وعلى هذا الحو › كان إبداع الرحدان لبدعاته على ثلاث 
درحات : ذاته بفصلها عن الوحود المشحص » والزمان رالکان 
بفصلهما عله معرنة صيرورته › والبدعات الجرئية » انطلاقا من محاكاة 
الصيرورة في إبداع الوجودات الحرئية . ومن هنا انضافت مبدعات 
الإنسان إل الرحودات » رقام العام الإنساني فوق العام الطبيعي . 


ومن هنا كان الإبداع هو فعل الإنسان الحر : فالفاس والنول 
والساعة والسيارة والصاروح ال .. ماكان للصيرورة ان تبدعها سن 
دون الإنسان . ولكدها ماكان ها ان تكون أيضا › لولا الصيرورة 
والوجحود فمن : الوحود مادتها ومن الصيرورة امكاناتها . 


والحقيقة ان كل إبداع فعل حزئي مرتبط بحرية الإنسان »وهر 

لیس مکنا من درنها . اتا الصيرررة فليست فعلا » وانما الجال 

امناسب لوقوع الفعل . وقد رأى بعض الفلاسفة في الصيرورة فعلا 

حلاقا . ونحن وان كنا نوافقهم على صفة انلق الي تدمتع بها » غور اننا 

ننفي عنها ان تكون فعلا : فخلقها ليس وليد الحرية »لأئه لاحرية لغير 

الإنسان . وهذا له ثل بعض مایصدر عله » لافیه کله : انه له في 
مایصدر عنه عن سابق تصور وتصميم . 
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4۹ ومن هنا كانت عاولة مد نطاق الفعل حتى يشمل 
مايصدر عن الوجود » حاولة تتغاضى عن الفارق الجوهري القائم بيشه 
وبين الحادث » ومن لمة بين ماتقوم به الارادة البشرية في تطلعها إلى 
الابتكار والتجحديد » وما يصدر عن الصيرورة لاظهار ماكان باطنا في 
الوحود . وهذا من شأنه ان يؤنس الوحود » ويكنحه في اصله صفة ل 
تظهر فيه إلا فيما بعد » في احد موحوداته الحزئية » اعي الإنسان . 
وهذا يوقعنا في ححطأين فلسفيين : حلع الصفة الإنسانية على كلية 
الوحود وتعميم الصفة الجزئية على الكل . 

وهنا لابد لنا من طرح السوال التالي : إذا كان الفعل امرا صادرا 
عن الإنسان » إلا يعن هذا » انه كان في الوحود اصلا ؟ والا فمن اين 
اتى » مادام الوحود هو الكل الذي لاكل سواه ؟ اننا لانستطيع إلا ان 
نعتزف بوجاهة هذا السوال . غير اننا لانستطيع بالمقابل » إلا ان ندحل 
في معطيات المسألة الي نحن بصددها » تأحر ظهوره إلى حين ظهور 
الإنسان » وان نتساءل من حديد : لماذا لم يكن هناك من فعل اصلا؟ 
وحوابنا نستعیره من ارسطو : وهو انه کان موجودا بالقوة » شأنه شأن 
صاحبه الإنسان » ولم يصبح بالفعل إلا حينما انتقل وحود الإنسان من 
القوة إلى الفعل . لقد كان كل شيء حاضعا للصيرورة حادنا يتبعه 
حادث » أر يرافقه حادث »إلى ان ظهر الإنسان حادثا استفنائيا » له 
قيادته الذاتية الحرة الواعية الي تستطيع ان تعزل ذاتهاعن حرادث 
الصيرورة داحليا » وان كان هذا ليس .بمستطاعها خحارجيا ما يتيح نها 
الداولة والتفكير » ومن نمة التشبث باحدى الحتميات المتاحة امامها . 
وذاكم هو الفارق بين الحادث والفعل › بين الصيرورة رالارادة »بين 
الطبيعة والانسان . 


ومن هنا کانت القدرة على الإبداع . بيد اننا ونحن نبدع الجحديد 
لانفعل شيئا غير محاكاة الصيرورة » كما ذكرنا في مواضع عدة . فكما 
انها تجمع الصفات المحتلفة للعناصر المحتلفة » لكي تولد الموحودات 
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احديدة » كذلك نفعل نحن » حينما نستحدث شيفاً حديدا . غير اننا 
نفعله بارادتدا وتصوراتنا المبدعة › في حين انها تصنعه بآلية وجتمياتها 
المتتابعة . اننا ختار وفق منظور عقلي » وهي تصطفي اصطفاء حتميا . 
ان الارادة البشرية لاتخلق شيعا من العدم » بل تتناول الأشياء ذات 
الوجحود اللسبق » وتخلع عليها صورا حديدة » على حين ان الصيرورة ل 
تخلق غير الصرر الجحديدة والموحودات الجديدة من مادة ماثلة ابدا : 
فالارادة تأحذ الحتميات وتشكلها › فتحوها إلى فعل . وههذا كان العام 
الذي نصبو إليه هو هذا العام ذاته » وقد بدلنا بصورته المائلة امامنا 
صورة أنحرى من صنعنا نحن بي البشر . 

۹ وييدر ان الصيرورة حينما ابدعت الإئنسان » اركلت 
إليه مهمة استكمال الإبداع . وهذا يظهر راضحا لي آلية عملها . فنهي 
لاتخلف وراءها غير ماهو ناقص »› والذي إذا تم » كان تمامه موذنا 
بالصيرورة إلى النقصان من حديد . وهذا يتيح للوحدان الإنساني ان 
يوازن بين نقص ونقص » وان يضيف جزءا إلى حزء أو صورة إلى 
صورة » مستلهما فكرة الكمال الي يوحي بها الكل » فيبدع رؤية 
حديدة في جال العلم أو الفكر أو الفلسفة » أو بيثكر تنظيما احتماعيا 
في حال الحياة العامة » أو يخترع منجزا صناعيا في شوون العمل الآلي › 
أو يدع اثرا فنيا في جال الموسيقا أو الرسم أو الشعر أو الرواية أر 
المسرح الخ ... 

ومن هنا كان نميز الفعل من الحادث » وتميز الإبداع من التكرار . 
أنه يرحع إلى الرياد الإنساني الذي بمشل انقطاعا في تيار الصيرورة 
وحوداثها » بشأن اقرار الاتجاه والتجحديد : ففي بورة الوجدان هناك 
اشارة توقف » تتبعها اشارة انطلاق » وبينهما فسحة من الرمان » قد 
تطول وقد تقصر » لوعي الموقف وتدبره › واتخاذ فرار بشأنه » في سبیل 
تعديله أو تجديده على نحو من الانحاء . هذا كان الرياد الذي يبدا به 
الفعل » مؤشرا صريا » لتحويل ماهو طبيعي إلى ماهو ائسساني . وهذا 
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لايکون من دون ا المناسب . غير ان الرياد 
ريادان : سلي وامجابي . أا السلبي فهو الذي يمشل الانقطاع في 
الصيرورة وحودائها» > لي حون أن الامجابي هر اعادة الاتصال بها › 
بممارسة الفعل الذي تقرر اتغاذه » وبادحال الجحديد في هذه الممارسة في 
حال الإبداع . 

۹ وهكذا نحد ان كل فعسل نقوم به » لايصبح مكنا 
الاب ركوينا مركب الصيرورة : ففيها يتحول الامكان إلى متحقق غالبا 
مايكون مطبوعا بطابع الإبداع . رهذا يصدق على اجرد صدقة إل 
المشحص »بل ان صدتة على اجرد هر صدى لصدئة على المشخحص . 

۱/۹ غير أن ارتباط تحقيسق انعالنا الف 9 
O a yy‏ 

بع ان نستقل استقلالا تاما عن العام » وان ذراتنا تظل متكيفة 
e‏ من حوداث . فحتى الفعل الذي 
نقوم به تجاهها » لابد له من ان یتعدل بحسبها وبحسب موئعها » حتی 
E‏ ور ما عجرنا عن اسزداد 
. ومن هنا م ز نكن ذواتنا على الحقيقة › إلا في حالات نادرة 
حدا . وهمدا كان الامكان لايتيح لنا صنع الأشياء فقط »› بل يتيح لنا في 
الوقت ذاته » صنع ذراتنا ونحن نصنعها . بل ان صنع الشيء عرضي 
ينقضي بابجازه » على حين ان صاع ذراتنا حوهري ٬لانه‏ دائم يستمر 
فی کل مانصنعه . 

ومن هنا كان الرجحدان يتضمن امكانات كثيرة » شأنه في ذلك 
شأن الوجحود المشحص » وان كانت امكانات ذاك محدودة جدا بالدسبة 
إلى امکانات هذا . وهي وان کائت امکانات موجحود حزئي محدود 
مكانا وزمانا » إلا انه يستطيع بحسب طاقاته الفردية والبشرية › إن 
يستمد امكانات أحرى من الرجحود المشحص > تعرض له مايفقده جراء 
قیامه بأفعاله . 
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والحقيقة ان امكاناتي من امكانات الوحود المشحص » الذي 
استمد منه مقوماتي کلها ا اتمتع بها » إلا 
هذه الامكانات الي يعرضها علي لي مكان وزمان معينين › انا وحدي 
قمين ما يتأتى عنهما . وهذا مايجعل حريي » وحرية كل انسان » 
حزئية » بل فصلا مستقلا على هامش الحتمية الكونية . 

غير ان للامكان منطقا حاصا » ولاسيما حين يتحدد بحدود 
الواقع المشحص .ان للامكان الذي انا اياه » تطورا يقازن بتطور افعالي 
ال حققت بها امكاناتي السابقة : فبعض الامكانات أكون عاحزا عن 
تحويلها إلى افعال . ولكنن مااكاد احقق بعضها الذي اقدر عليه » حتى 
تصبح طيعة لي » حكن لحرييي ان تتناوها . فأنا لم اكن استطيع ان اصل 
إلى الدرحة الي انا فيها من مول التفكير ودثته لو لم يسبق لي ان 
تمكدت من توسيع دائرة ثقافي » ولم اصل إلى الثقافة ال وصلت اليها › 
لولا تعلمي القراءة فالقراءة هي الحتمية لتوسيع يع دائرة الثقافة › والقافة 
E TT‏ 

٩۹‏ ومن هنا کانت حدری علاتتنا بالوحود . وحن 
واحدوها في الفعل البدع الذي نحدد به انفسنا» ونجدد المكان الذي 
نحتله في العام : ففي حالة الفكر تتحقق هذه العلاقة في تراكم المعرفة »› 
ويي حالة العمل تتحقق في صلع الأشياء واقامة المؤسسات » وفي حالة 
الإ اع » تتحقق في مصدوعات مبتكرة » وآثار فنية بديعة . 


ا 


SNES 


الباب الثالث 


المشروع الإنساني 


سوي 


٠‏ رأينا انه من صميم الوحود تتوإلى الصيرورة في مدها الذي 
لاينقطع »راه لي صميم مدها يولد فعلنا الإنساني » سراء اكا افرادا أم 
جماعات أم نوعا .وهذا هو الذي يعطي فعلنا الحضاري »ما هو 
مشروعنا الإنساني » ركيزته في الوحود » واستمراره في الصيرورة » مما 
مكنا من اقامة الحضارات المتعددة المحتلفة في توالي الرمان › ولي 
رحاب اكان . 

٠‏ وهذا يعن ان مشررعنا الإنساني في اقامة الحضارة قد 
بدأ » وان بدایته تېشر بامکان منابعته وتلاف عیوبه ونقائصه . ولکن 
بدايته تفلل حل تساؤل إذ انها كانت مع الإنسان البدائي » ما يجعلنا 
نری انها تكن نتيجة تأمل وتفكير » كما هو شأن الحضارات الي 
انت بعدها » انما وليدة التلقائية والايمان . فبهما معا بدأ الوحدان 
رحلته الحضارية في الرحرد المشحص . 

والحقيقة انه في الوحود المشخحص يتوحد الوحرد والفعل من 
حلال صيرورته . ولكن الفعل لم يظهر إلا متأحرا في الصيرورة مع 
الإنسان الذي يطل مرتعا لها » إلى ان تستيقظ فيه قوى التامل والتفكير 
رالتقويم . وهنا بمحدث الانقلاب النوعي الذي يمكن الإنسان من 
التحكم بالصيرورة بعد ان ظل زمنا طريلا مرتعا ها . فهنا يدشأ عام 
حديد من صنع الإنسان » يأحذ بالتوضمع فوق العام الطبيعي » الذي هو 
امتداد للصررورة . 


ای کا اوو ا ا ا 
الإنسان .رإذا کان الوحرد ماهر كل› ينقسم إلى احجزاء بحركة 
الصيرورة ۽ فان هذه الحقيقة لاتصبح معروفة إل بطررء الإنسان على 


¬ ۷ - 


الوحود : فالصيرورة لم تقذفه إلى الوحود » إلا بعد ان قذفت إليه 
موحودات حرئية كثيرة أحرى . رانا إذ نلجأ إلى التعبير عن ذلك 
4حركة الصيرورة »فلأن الرمان لم يكن جرد منها بعد » لأن تجرده منها 
رهن مجيء الإنسان » كما رأينا . ومن هنا كان الكل والطجرء بحاجة 
إلى بحريد الإنسان وجدانه ذاتا عارفة › لتعي هذا وذاك . 

۰ وهذا يعني » ان تجريء الكل إلى احزاء مرتبط بوعي 
الذات › وانه من دون وعیها »› لایکون هناك غير الوحود وصيرورته 
وماينتج عنهما » ولكنها من دون وعي يعي ايا منها . غير ان هذا إذا 
کان يصدق على الوحود بکلیته » فهل يصدق على احد موحوداته 
الحزئية ؟ احل » ففي حال غياب الوعي بغياب الإنسان الذي يعي › 
يسود حكم الصيرورة ني آليتها الي لاتتوقف . ولكن الأمر يصبح مالفا 
في حال الإنسان ووعيه : فهنا ننتقل من منطق الصيرورة الآلي » إلى 
منطق الفعل الاحتياري . 

بيد أن الانفصال بين حتميات الصيرورة » الذي تتيحه الفرج 
القائمة بين الموحودات » لیس کافيا بحد ذاته » ولابد ان يقابله ماعاٹله 
في وحدان الإنسان »رالا كانت الآلية هي الي تتحكم به لا الحرية . 
وهذا ماتوفره حالة الدماغ البشري الذي يتصف بانفصال جموعاته 
العصبية . والحقيقة ان انفصال الحموعات العصبية ف الدماغ بعضها عن 
بعض » هو الذي يتيح للسيالة العصبية » ان تتحذ من حيث الامكان » 
أي اتجاه كان » وان تتبنى بالتوجيه الوحداني » الاتحاه المراد ادد » 
وهذا يتيح القيام بالفعل » لأن هناك مايقايله في الصيرورة . 

وهذا يعي » ان الفعل نتيجة نقص مزدوج : نقص ف ارتباط 
الحملة العصبية بعضها ببعض في الدماغ » ونقص ف استمرار الصيرورة 
لي ابحاه واحد . وهذا يجعلنا نتساءل : اليس هذا النقص المزدوج سبيلا 
إلى استكمال الوحود من خلال صيرورته من ناحية »وبالانسان الذي 
يتمتع بالحرية من ناحية أحرى ؟ ان هذا ماييدو لنا» ومانرى الدلياإ. 
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عليه » لي قيام العا م الإنساني فرق العام الطبيعي .ومن هنا كان عالم 
الإنسان عام الحرية » وكان عام الطبيعة عام الحتمية » وكانت 
المراوحة بين العالمين » مانشاهده من الحضارات البشرية المتعددة المحتلفة 
لقد بدأ الأمر يكون كذلك » مذ ظهور الإنسان على سطح هذا 
الكوكب : فقد اندهت مرحلة الحتمية الي لاستشناء ما » وبدأت مرحلة 
الحتمية ال تجوفها الحرية . 

٠‏ وهكذا يبدو ان الحرية دليل على مانتصف به » نحن 
البشرء» من نقص يسعى إلى ان يصبح بها كمالا . فحن لاني نقرم 
بالفعل اثر الفعل › لاستکمال نقص ف ذراتنا » وٹ العام کما نریده ان 
یکون . رلکن إذا صح هلا علینا ما نحن وجدانات » فهل يصح على 
الرحود المشحص » من حيث هر المصدر الذي صدرنا عنه ؟ اننا نميل 
إلى هذا الاعتقاد . 

› والحقيقة ان الوحود قذفنا بصيرورته كائنات حرة‎ ٠ 
ليستكمل بنا وبأفعالنا » ولاسيما امبدعة منها » ضروب النقص الي‎ 
تعجز صيرورته عن نوفيرها من درننا . فقد اوحد بصيرورته الإنسان‎ 
كائدا حرا عاقلا مدعا » يمحتل قمة المرم بين الكائنات كلها . ولكنه‎ 
» اوحدہ کائنا لایرتفع میوانیته إلا قلیلا عن ارقی حيوانات جحنسه‎ 
وترك له مهمة الارتقاء بنفسه وبعالمه » باستكمال نفسه بالحضارة‎ 
. واستكمال العا لم الطبيعي بالعا م المتحضر‎ 

والحقيقة اني حينما اقوم بالفعل › لا احدث اثرا في احد أشياء 
الواقع فقط » بل احدث اثرا ف نفسي أيضا . إذ ان كل فعل اقوم به » 
لايلبث .مجرد تحققه ان يضيف إلى معرفي معرفة » رإلى خبرتي حبرة » 
ورعا فتح امامي طريقا إلى الإبداع أيضا . فهناك شيء من التفاعل بيي 
وبين مايحيط بي في العام » وهو شيء لاادرى من أي عمق من اعماقه 
اتاني » ولا إلى أي عمق سينتهي بي . اني مقذوف في ابعاده من حتمية 
1 حتمية » وحتی حينما تتدحل حريي › فتدشبٹ باحداها اکرن في 
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وضع من بتار بيدها » معتقدا ائه بجا من اسارها . ولكنيٰ لاالبث ان 
استيقط من غفل » لأکدشف ان مااحارته بارادتي › ار یکن غير حدمية 
مرتبطة بسلسلة من الحتميات المتعائبة › رالحاطة أيضا بعدد آلحر من 
سلاسل الحتميات المحتلفة . وهكذا ابدر اني لي لهاية الأمر حدمية لي 
بحرى الصيرورة » لالختلف عن سالر الحدميات » إلا بأنهما م ركر وعي 
لوهم العربة المطلقة » تعيش وتحوت وهي مضللة به . غير ان هذا الرهم 
رهم لافع مع ذلك » إذ هر يعطي حدمية الإلسان » رهي حدمية يرافقها 
الرعي » سبادة على حتميات الطبيعة » ريهيء ها اسباب الانتقال إلى 
اقامة العام الإنسالي وق العام الطبيعي . 

۰ ولکن » إذا كان الموجحرد الجرلي يدلا » ريقف درن 
ابجاردا عملدا »لأله حارجدا ؛فالدا لستعين عليه » بالرحوع إلى الرحرد 
الدي حن فبه » رإلى صیرررته ال نشا مع موجردانه وبیدها › رجعاشا 
لالف کل شی » ہکشفھا عن ہراطن الأشیاء › ہالٹرسسط یسا وہیدها › 
ل وجود لساکندا فبه . رهي إذ لكشد لدا عن براطدها › انما تمسح , 
امانا بالات التفكير رالعسل والاہداع » بامللامنا على دحاللها 
فشمكن من النفاذ اليها » وتطريعها لارادتسا وغاياتسا . فحيدما نقرم 
بأفعالنا لانشعر مريئدا واستقلالدا عن العام فقط » بل بأندا مأحوذون في 
حبائله » تحيط بنا حتمياته » وتدعونا إلى التشبث بها › لتشحقق لي فعل 
في العام الخارحي . 

والحقيقة ان العام كما يصب إليه الإنسان » يختلف احتلانا كيرا 
عن عا لم الطبيعة . انه في صورته المغاليبة ينتلف عن صورته الواقعية »› 
والمسافة بين هذا العام وذاك » قد تطول رقد تقصر › وفقا لمستوى 
طموح الإنسان في كل عصر . ولكننا جميعا نصبو إلى ملء الفجوة الي 
تقوم بين العالمين » ونقضي بياض نهارنا وسواد ليلنا » في مزاولة حلم 
الربط بين الواقع والمال . بيد ان الال ليس شيما ثابتا » بل انه يتحرك 
بتح ر کنا » ویابی علینا اللحاق به » فیغظلل یتقدمنا باستمرار» » انه دائما 
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امامنا » وهو يحارل باستمرار الحافظة على ان تطل المسافة كبيرة بيسا 
وبينه . وهي تطل كذلك . 

۳/١١‏ هلا العام اللي كنا لصبر إليه مدل القدم » قد حققناه 
جريا » وبقي علینا ان نکمل ما بدأناه . ولكن الالتقال من الجرئي إلى 
لكلي ماج إل طلرة لزعب طارة من وشا شري ٠‏ إل الال 
الذي لصبو إلبه . رهلا لايكون من درن مراوحة بين الحلول لي الوجحود 
رمفارثته . رلكيلا تكون المرارحة فروضى أو عبدا » لابد من القيم العليا 
مرحعا پهندى به . فعددئل قرم الحضارة › وتأحل بالسير حو الكمال . 
رلالدري مسی رکف ستدمكن البشربة سن تحقيق ذلك . غير الدا 
سدحارل بيان ذلك من حلال مانحقق . ولي سبيل ذلك »› سدسصص 
اربعة لصرل » رهي التالبة : 


اللصل الأرل ؛ الوضع البشري › 
المصل النالي ؛ الول والغارقة» 
الفصل الال ؛ الم › 

الفصل الرابع ؛ المحضارة. 
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الفصل الأول 
اللوضسح البشري 


= 
١‏ إذا كانت الصيرورة فذفث الإلسان كائنا طبيعيا إلى 
الوحود » فقد استطاع ما يتمتع به من ذكاء وعبقرية › ان يغير مسن 
وضعه الطبيعي » وان يوحد له وضعا مغایرا من صنعه ذاته . غير ان 
الرضع الذي اتخذه لنفسه » ليس نهائيا » ولاعلى غاية مايرام . وهذا 
فهو دائب على تطويره نحو الأحسن . وما الحضارات الي يبدعها في 
الازمنة المتعاقبة » والامكنة المتباعدة أو المتقاربة » إلا وسيلته إلى ذلك . 
١‏ بيد ان وضعنا البشري في هذا العام » وان احتلف بين 
فرد وآلحر أو بين جماعة وأحرى » فهو يحمل مات عامة توحد بيشنا 
نحن البشر . والحقيقة ان الرضع الذي يحثله أي منا في الوحود 
الشحص» لايختلف عن الوضع الذي يحتله سواه » شأننا في ذلك شأن 
اية نقطة على سطح الكرة . وإذا كانت الكرة الارضية الي نعيش 
عليهاء حرما واحدا من مليارات الاجرام المنتشرة في الكرن الرحيب › 
فهذا لايغير من الأمر شيا › إذ ان رضع كوكبدا الارضي يظل واحدا 
بالنسبة إلى الكون من الناحية الكلية . بقي أمر الاحتلافات الجرئية بين 
ارضاعنا الفردية على الكرة الارضية » والجانب الذي نطل منه على 
الكون الرحيب » وهي احتلافات في الحزئيات » وهي ادحل ماتكون في 
العلم » وقيمتها ثانوية مضافة . 
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ولكن الوجود ليس مرئلا لي وحدى » فهناك كثرر من الكائنات 
البشرية وغير البشرية تشا ركي فيه » فينعكس فعلي عليها » كما 
ينعكس فعلها على .ونتيجة هذا وذاك تداحل الحتميات بين افعالي 
وافعا ما » وحروحها من دی وایدیها »> وتشکلها في ججرى الصبرورة 
تشکلات غیر متوقعة › ولابمکن البو بها › أو السيطرة عليها . وسن 
O o gT‏ 
طا لما لم اقم به » لکنه مایکاد ي يصبح ناحزا » حشى يصبح حاضعا 
للصيرورة وضررراتها . 

بيد ان ماانتجه الفعل » احسه في لحطة انتاحه فرق اديسم هلا 
الك ركب . ومن هدا كان الجرد امثدادا للمشحص يدل عليه ولا ينفيه . 
وهلا في الحقيقة مايرسخ الاعتقاد فينا » بأن مانفكر فيه له حذوره لي 
الوحود . غير ان التفكير حينما يكون جرد تفكير » يقطع اراصر الصلة 
ا و ا ری ا ر ار اک ار ری 
ارهى من خيوط العنكبرت . انها هي الي ندسج منها علومنا المحتلفة . 
ل رت ا لا وتا رین ارسود الق الذي هو 
e E E A‏ 
وموجوداته » غير ان الحالات الوجحدانية الي تبطنها » تقرب بيننا لي 
ادراكهما : فهناك وجدانية انسانية تحمع بيننا اصلا »۽ وهي على استعداد 
دائم للتقریب بیننا » حتی على مستوی الافکار SS‏ 
القاعدة الوحودية الي تصدر عنها كل افكارنا . ومذا فهي الي تجحمع 
بیننا ولا کون سبیاا إلى تلائي افکارنا ثانیا E‏ 
الحاحة إلى الفلسفة » لا الفلسفة المثالية › ولا الفلسفة المادية › بل 
الفلسفة الوجدانية الوحودية » لتعيد احكام هذه الاواصر بيننا وبين 
العام ما فيه من أشياء واشخاص . في هذه الحال وحدها نعطى العام › 
ویمکننا امتلاکه والتمتع به . 


UA‏ وال حقيقة اني لا اعيش في عزلة بال من الاحوال . فأنا 
في العام دائما 1 بین اشڀائه واشحاصه ٤‏ تربطليٰ العلاقات بها وبهم 
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باستمرار . وهذا لا يقتصر علي رانا يدها وبینهم فقط › بل يلاحقيٰ 
وانا بعید عدھا وعدهم » ئی لو كدت لي سجن انفرادي . ان الأشياء 
رالأشخاص في کبائي كما هم حولي . رمن هدا كنت ف العام ومع 
الآحرين لي وقت واحد معا . بيد اني وانا مقلوف في عام احهله » 
وارتکب الاحطاء فيه جراء حهلي »› اشعر شعورا حادا بلاتي . شعورا 
يجعلي ازداد قلقا محظة بعد لحظة » فلا اعي غير الي وحيد في عام 
یتطلب مئی ألا اہی رحیدا »۽ ران اسعی إلى حليف يعينيٰ على ماانا 
فیه. وڼ هذه الحال » پکون لابد لي من ایجاد الحلیف کالنا من یکون ۰ 
بصرفب الدفار عن رته الي يعمسع بها حيال الكرن الرحيب الملرء 
بمليارات مليارات الكائدات المستلفة , 

ائ حرء ضلیل ضعیف ل رسط کل پتجارزلي من کل الب 
ازا يبلغ غير المنناهي › وهو ملوء بکالدات ائری منی ہکٹیر ؛ لکیف 
لا اشعر بالقای على مصيري » رانا فيه بازاء هذه الكائدات الس لاادري 
بالضبط » ماستکرن عليه ردرد افعالا اه افعال ؟ ومن هدا کان لاہد 
لي من ان احالف مع بعضها د بعض » وضد قرى الطبيعة السن نحبط 
بنا جميعا . وهلا سبب تلاي المحماعة الاسرية الصغيرة بال لحماعة الاسرية 
الصغيرة الاحرى » لتكوين المحماعة الكبيرة والامة واجتمع الكبير . فهدا 
ابد بالشعور بالقلق الذي يساررني وقد أحذ يتلاشي . غير اني لااكاد 
اطمئن إليه بعض الاطمننان » حتى اجحد ضروبا أحرى من القلق تلبع من 
الجماعة واجتمع اللذين اطمأنت اليهما نفسي . وهكذا لا اكاد اتغلص 
من شعور بالقلق تجاه أمر من الامور حتى احدني مغمورا حتى اذني › 
بشعور حدید من القلق جاه ماافضيت إليه . 

وهذا يعي » اني ما انا موحود فردي › أا ان ابقی متروکا 
لمصيري في عام لايكرث بي » أو اقيم علاقات صحبه وصداقة وثقة 
واحترام اخ .. مع الآحرين » ولا وسط بين الامرين › إذ ان ادنسى 
انحراف عن أي من الوضعين » معناه الجحنوح إلى نقيضه . في وضع عدم 
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الاکاراث اشعر بالعداء حر عام یعادیٰ کل مانیه » فألساق ف لفق 
البغض رالحقد والدشاؤم ... أمّا لي رضم العلاقات الإنسانية الايمابية › 
فأشعر بالاطمدان في عام هادنيٰ فيه الآحرون › رالساقئت اموره كما 
بطيب لي » فيحملني التغازل على اجنحته الوردية » ويهدهدلي ال حب في 
فردوسه ال حا م » ويداعب الرضصى مشاعري المائئة » الم .. 

1 وسن هدا كدت لااثبت رجردي بأنعالي فقط » بل بأفعال الآحرين 
أيضا : فأنا انطلع البهم » ليكونرا شاهدين على رحردي با يعيرولٰ 
ااه سن التباه راهدمام .فمن درن ذلك » احس بألني ند غیبت لي 
طللمات الدسيان أر الاهمال . رهلا يرادك لي لظري الرلائي إلى مهراة 
العدم . فما من أمر اشد على المرء من ان مد لدسه مهملا ل عالم 
لایكارث به احد . رمن هدا كسالت فيمة الحب رالاحرة رالصداقة › 
ركل العلاقات الي هي من هذا الدرع » ذهي الي تخلع على وحردي 
فيمة ايجابية » اشعر معها بدشرة ال محياة رفتدعها » فلا البث ان امتلى ثقة 
بندسي وبالاحرين رما ري ې العام . رهلا يفضې بي لى ان ابادل 
الأحرين حبا معب » رلا بثقة راحاراما باحارام » فأطلمان على رضعي 
ا 

ل 

وعندئل اعي ذاتي لي مركر الوحود » واعي في الرقت ذاته › ان 
الآحرين يحملون أيضا النظرة ذاتها إلى اوضاعهم » واستنتج ان كلا 
مدهم يعي ذاته مركز الوجود . وهلا التشابه في الوضع هو الذي يقرب 
بي وبينهم » ويجعلنٰ راياهم نلتقي على ارض مشازكة . فمشل هذا 
اصل الوجدان الحماعي أو الإنساني . 

› وهكذا بمكنا ان نلتقي احدنا بالآخر في النظر والعمل‎ ١ 
وان كان هناك احتلاف في زاوية الرؤية والعمل تفصل بيننا . بيد ان‎ 
هذه الزارية من الاحتلاف يمكن تحارزها » لأنها رليدة احتلاف مكانينا‎ 
في الوحرد » وما عليدا إلا ان نتبادل مكانينا » حتى نضيق شقة‎ 
. الاحتلاف بيننا‎ 
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١‏ اقول نضيق » ولا اقول نلغي » لأن هناك فروقا فردية 
في الثقافة والحبرة والتفكير والطبع تظل تفصل بيننا » مهما كررنا تبادل 
مكانينا وخحبراتنا ومعلوماتنا . واننا لانعد ذلك سيئة على الاطلاق › سل 
حسنة تخرج کلا منا من ايحدانیته وارکرازه . 

وعليه » إذا كانت علاقي بالآحرين من حلال الصيرورة دالما؛ 
كانت الصيرورة هي الي تطبع علاقاتي بهم » وتجعلها مكدة نظرا 
وعملا . رهذا كاف لبيان الطابع المعغير لعلاقاتي بهم . بيد ان هدا 
التغير ليس مطلقا » إذ ان هذه الصيرورة هي صرورة الوحرد › 
والوحود .ما هر رحرد يعطينا الثبات . رهلا يخلع بعض الثبات على 
علاقاتنا المتغيرة بالآحرين » نما يعن » ان علاقتنا بهم تحمل طابع التغير 
في الثبات » أو طابع الثبات في التغير . ومن هنا كانت المشاركة الي 
تقوم بييْ وبينهم » بمسائدة افعالي لأفعا لمم » ومساندة افعامم لأفعالي › 
هي الي تقوم في أساس الحياة ابمحماعية ومايرتبط بها من اعراف رتقاليد 
وقوائين وقيم . ولكن العلاقات الابعة من الاعراف والتقاليد والقوانين 
تغلل طافية على السطح » في حين ان العلاقات القيمية تكون نافذة إلى 
اعماق الوحدان . بيد ان احتلاف هذين النرعين من العلاقات »› ليس 
دون طائل » إذ هو يربط المياة الداحلية بالحياة الخارحية » ويقيم تفاعلا 
مستمرا بڍن ماهو ذاتي وما هو موضرعي › ويسهم في الحراج مالي 
الطبيعة البشرية من القرة الي الفعل . 

والحقيقة ان طبيعن البشرية تتألف من جموعة من الحتميات 
الوضوعة في تصرف حرية جحردة لاتتحشق فعلا إلا بتشبها بواحدة 
تختارها مها . وهذا كائت الماهية الحديدة الي انا بصدد تحقيقها » مزجا 
من هذه الحتميات وهي تنقلب بالحرية إلى فعل » وكان كل فعل اقرم 
به في المستقيل » على الرغم من الحرية ال هي في اساسه » وليد هذه 
الحتمية أر تلك » أو وليد المرج بين عدد منها » سواء صغر هذا العدد 
أو كبر . فما ينقص الذات » تحاول ان تناله بفعل من افعاهها »› يصلها 
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بصيرورة الوحود » الذي هر يبوع كل حتمية . وهذا ماتتابعه لته 
على استمرارها في الوجود . انها تضع الكل مثالا اعلى ها نصب 
عينيها؛ وهي لات عن محاکاته › وان کانت تعرف انها لن تبلغه ابدا . 

ولکن هذا لیس قدرها وحدها» بل قدر کل ذات » وان کان 
كل مدها تسلك سبيلا غير السبيل الذي تسلكه الاحرى . فكل منها 
تنطلتق من مكان مغاير للمكان الذي تنطلق منه الاحرى » في لحظة قد 
تطابق لاظة انطلاق الاحرى أو لاتطابقها . ولكنها كتيرا ماتتلاقي › 
ويۇثر بعضها في بعض . 

. وهكذا يعضي التطور الكوني في اتجاهه الإنساني‎ ١ 
فكأن في الكون غاية مضمرة يسعى إلى تحقيقها » إلا رهي سيادة‎ 
الإنسان ونحقيقه قيمه العليا . قد تكون افعال بعض الناس بعيدة عن‎ 
القيم الايجابية العليا » ولكنها كلها تصب لي بجر القيم » وبعضها يلفى‎ 
. عمل بعض . وهذا مايجعل الطريق إلى العا الإنساني طويلاً رشاقا‎ 
وسبب ذلك استمرار عمل الطبيعة فينا .منعكساتها وغرائزها » وعدم‎ 
. اذعانها لتوحيه القيم العليا‎ 

وهذا يتضح خروحنا من عالم الذات إلى عالم الجحماعة وعالم 
البشرية حيث ناأحذ على عاتقدا جاوز العا م الطبيعي إلى العام الإنساني 
» من احل تحقيق طبيعتنا البشرية بامكاناتها كلها وما تحمله من قيم عليا 

. فكأندا لا نقدع بعالمنا الذي وحدنا انفسنا فيه » ونحن نسعى دائما إلى 


تغییره والسمو به . 


س 


۲ وهكذا جد ان شبكات من العلاقات الوحودية تربط كلا 
منا بالأشياء والآحرين . رهذا ليس عارضا ف لحظة دون لحظة » بل 
ابتداءِ من طة ايلاد » رانتهاء بانتهاء العمر . وبين اليلاد وانتهاء العمر 


- ۷ - 


تتن وع العلاقات »› وتتحذ صور حتميات تازاكم بعضها فوق بعض »› 

۲ حيدما حرحت إلى الدنيا جملة من الحتميات الحيوية 
والاستعدادات النفسية » كنت موجحردا فريدا مختلف بفرديتمه عن 
الآحرين في كثير أو قليل . ومنل ذلك الحين » وانا اعمال حهدي › 
للحروج من هذا الرضع إلى وضع الشحص الاجتماعي » الذي بمكني 
من معايشة الآحرين » رالتفاهم والتواصل والتعاون معهم . وهذا يعي 
ان حهد الفعصسل رانم الانفعال كانا يرافقانيي منذ ان وفدت إلى هذه 
الدنياء وانه ماكان لي ان اصل إلى تحقيق صفات الشخحص في » لولا 
ابلحهد والا ل . وهكذا اكون ابن الجهد والألم ء كما انا ابن الحياة. 
رهل یمکن لابن الحیاة إلا يون ابن الحهد والأ مم ؟ 

ولكن » ما الذي ممشل حقيقيي الصميمية ؟ لااحد يعلم » مالم 
يطلع على افعالي وتصرفاتي في مواقفي الي عرضت لي » أو صنعتها 
بارادتي . ورما كدت انا ذاتي لااعرف حقيقة ذاتي » قبل ان اقوم 
أفعالي وتصرفاتي » تماقف هديهة على الاقل » لأتأمل هذه الأفعال 
رالتصرفات . ومن هنا كان من غير الممكن فهم حقيقيٍ الصميمية من 
الآحرين ومن انا ذاتي » إلا من حلال مااقوم به من افعال وتصرفات 
تبدو للعيان بتحققاتها في العام الخارحي . وهذا يدل على ان الباطن 
ليس مستقلا عن الفلاهر » وان الظاهر تعبير عن الباطن . ومن هنا 
كانت وحدة الباطن رالظاهر هي حقيقتنا » مهما ادعينا ان نتيجة الفعل 
لم تأت مطابتة لصورته في ذهننا . قد يصح هذا بالسبة إلى فعل مفرد 
من افعالنا » كأن نتصوره على صورة معينة » ثم ياتي على صورة 
مغايرة بي التنفيذ . ولكن هذا لايعي انقطاع سبل التنفيذ بيننا وبين 
الواقع . فنحن مازلا قادرين على الفعل » وامامنا فرص حياة كاملة 
زاحرة بالامكانات » لتصحيح ماعجزنا عن تنفيذه على صورته الي 
نرغب فیها . وهکذا پېدو » انه إذا کان احد افعالنا لايعبر بصدق عا » 
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فإن جملة افعالنا في تحققاتها الارادية أو العشرائية » رتصحيحاتها 
الكاملة أر الناقصة » لابد هما من خلال استمرارنا في الحاولة والخطا » 
من ان تكون مرآة صادقة لنا , 

۲ بيد ان کل هذا يكون من خلال الصيرورة ال نركب 
مشدها بأفعالنا »وحربة الذات للصيرورة وموجحوداتها لاتقف عند حد» 
بل تتعداه إلى جربتها لذاتها » وفهمها لقدراتها وتطلعاتها ا .. فتجربة 
الوجودات مرتبطة دائماً شجربة الذات ذاتها . نحن لانکاد نعرف 
شيا » حتى تنعكس معرفته على ذواتنا » فتريدنا معرفة ها . 

ومن هنا كانت كل معرفة وعيا نعي به موحودا من الموجحودات 
في الوجود المشخحص ذاته » من حلال روعي مرافق نعي به ذاتنا الواعية . 
ان هذا الترافق هو البنية العامة لكل معرفة » ولايمكن ان نختزل منه في 
بعض الحالات » إلا وعي الموحود الذي نعيه وعي غياب » أي وعيا 
لموحود غائب . وهذا ليس استثناء » بل هو تأكيد لبنية المعرفة العامة »› 
رلكن بتغيير اشارة الحضور سابا . ومن هنا كان امكان انبثاقي فعلا من 
الصيرررة » استجيب به استجابة معينة إلى الموقف الذي انافيه . وما 
الامكان والاستحالة لي حقيقة الأمر › إلا نسبة معينة بين حتمياتي 
روحتميات المرقفءإذا هي مالت لصالحي » كنت قادرا على القيام 
بالفعل الذي اريد القيام به » وإذا مالت لصا الموقف › كنت عاجرا 
عن القيام به » واستسلمت تمياته . بيد ان الموقف حاضع للصيرورة › 
وانا كذلك » ولرما طرأ طارئ على الموقف أو علي »› فقلب ميزان 
العادلة » فاذا بي قادر بعد عجز › أو عاحر بعد قدرة . ولهذا كثيرا 
مايجري الحديث عن اغتنام الفرص أو تحينها . 

Mle‏ رهکذا يبدو ان الصيرورة ليست وسيلة الاتصال بين 
ااا راادری هد بز ر ااال ی ربا اي 
أیضاً : انها وسيلة اتصال بين ما ادركه من الموقف الذي اكون فيه › 
وما اريد ان اقوم به نتيجة هذا الإدراك . فنهي همزة الوصل بين الفكر 
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والارادة والرغبة . وهذا يكفي لبيان ان مايظل مالا وراء سلسلة 
الأفعال الي اقرم بها » هو الصيرورة الدابة › الي امتطي موجاتها 
لعحقيقها : فلرلاها لانقطعت الاسباب بين هله الأفعال » ولفقدت 
شعوري بهويي » الذي يساعدني على الاستمرار وانا مازلت انا . وهذا 
يعن » ان هوين ذاتها ليست مستقلة عن استمرارية العام الذي اعيش 
فيه » ولاسيما استمرار قوانينه في ثباتها » إذ لو كان العام حاليا من 
النظام »والنظام هویته » لانعدمت هريي بتبعثرها لي فوضاه . 

والحقيقة انه من العبث ان احاول المرب من ذاتي » بالصيرورة 
الي اندرج فيها » واحعلها مطية لأفعالي : فهذه الأفعال سرعان 
ماتتحول إلى حتميات » وتحولي انا ذاتي إلى حتمية مصدرة للحتميات» 
بجعلي التفت إلى ماضي وما حققته فيه » من احل الالتزام به . غير ان 
ا لحتمية الملحة هي اني لااستطيع إلا الالتزام به . إذا لم اشأ ان ارتكب 
حيانة تجاه نفسي . وهل يعكن عد من يخون نفسه حرا ؟ 

وهذا ماحعلنا نذهب إلى ان الحرية جزئية ومتحمة بالحتميات من 
کل نوع وحنس : فأنا ما انا كائن حر » حاط بعالم من الحتميات الي 
ليست خارحي فقط » بل تغزو كياني ذاته أيضا. وهذا كنت 
لااستطيع نمارسة الحرية الي اتمتع بها » إلا .مزاوجتها بجحتمية تكون 
وسيل إلى قهر الحتميات الي تحيط بي : فكل حتمية لابد لقهرها مسن 
حتمية مقابلة تكون في متناول حرييٍ . 

۲ رلكن ضعفي رقلة حيليي وانا بازاء هذه الحتميات تدفعيٰ 
كما قلت إلى التحالف مع الآحرين . ومن هنا كان لابد سن تواصل 
الوحدان باارجدان في سبيل تمهيد الطريق أمام فعل له الغلبة على 
الحتميات الي يواحهي بها العام . فعل لايقف عند حدود عالمي 
الداحلي » بل يتم طريقه إلى العا لم الخارحي › ويترك اثرا فيه . 

۲ وا لحقيقة إن كرون الفعل ذا مرحلقين » الثائية منهما 
حارجية مهد الطريق أمام تواصل الوحدان بالوحدان » مثلمايمهد 
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الطريق مام الفعل اطلاقا . ولكنه تراصل لايقف عند هذا الحد» إذ 
بامكان الرجدائين التواصلين ان ينفذ كل منهما إلى صميم الآحر 
فیکون تواضلهماً تاما . 

غير ان في التقاء الوحدان بالوحدانات الاحرى » بأفعاطما المتصالبة 
ا لمعاقبة » نائج غير موقعة » تدعو إلى التأمل والتفكير . فهي تخرحها 
من انرتها إلى الايشار » فتتعلم كيف تبقي على تفاهمها وتواصلها 
وتعاونها » واضعة القيم العليا نصب اعينها . بيد أن الايشار ليس.رافدا 
غريبا عليها » فهو مساكن الاثرة في مقر دار الوحدان . ومن هنا كان 
پالایکان اعطاؤه الغلبة عليها بالزبية والتعليم النظريين بادئ ذي بديء 
والمقصودين فيما بعد . 


غير أن لقاءنا مع الموحودات الجزئية الاخحری خختلف باحتلاف 
كونها موجودات عاقلة أو غير عاقلة » حية أو غير حية : فاللقاء مع 
الموحودات الجامدة هو لقاء حرية بحتمية » ومع الحيوانات لقاء حرية 
بحتمية توجحهها الغريرة » الي هي حتمية غائية » ومع الموحودات العاقلة 
لقاء حرية بحربة » مالم يكن نتيجة غريزة أو انفعال أو هوى . ان 
السقطة الميديغرية في ال " هم " لابد منها لاستمرارنا في التراصل مع 
ابناء هذا العام الذي وجحدنا فيه . انها وان كانت تصرفنا عن انفسنا › 
تفلل ذات مساس ٻأنفسنا . فنحن لانستطيع ان نكثفي بأئفسنا » 
ولانستطيع حماية انفسنا إلا بائتباهنا الانتباه الواحب إلى ال "هم 7 
للاستعانة به » أو للحيطة منه . فمنذ ان قفتن الصيرورة إلى الوجود › 
اقامت لي فيه نملكة فردية . ولکنها ت ركت تحديد حدودها لي » اشکلها 
کما ارید » واوسعها بأفعالي » فألتقي بحدرد الأحرين تارة اعدو علیهاء 
وتارة يعدو الآحرون على حدودى فكرا وسلوكا . ربهذا وذاك نلتقي 
على السلام والوئام تارة » وعلى الحرب والخصام تارة أحرى . ولكسا 
في الاحوال جميعا نتلاقي » والامر كل الأمر في كيفية التلاقي . ان 
الأشياء هي الي تكون سبب الاشكالات ال تشجر بيننا . اننا نتكتل 
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جماعات ضد جماعات للحفاظ على الحدود المشتركة الي تقيمها كل 
جماعة » والي تقوم في داحلها حدود مملكة كل فرد منا. 

۲ بيد انه لمكن لحرية وحدان ان تتطايق مع حرية 
وحدان آحر » حتى لو اتخذ الأرل من الثاني قدرة له » لأن لكل من 
الوحدائين حتمياته المجسدية والنفسية أولا » ولأن الطروف المتاحة لكل 
منهما مختلفة فيما بينها ثانياً » ولأن احاکي لابمکنه ان يحاکي مايحاکيه 
معة بالمعة ثالا . ومن هنا كان الفعل الحر الذي نقوم به جاه الآلحر » 
عملا حتوما به في المقام الأرل » وان كان لابد من شيءَ يقوم غالبا 
بيننا. وإذا شنا الدقة في التعبير » كان لابد لنا من ان نقول : انه ما مسن 
حرية تتوحه مباشرة إلى حرية » ولا بد من ان يكون ذلك من خلال 
حتمية من الحتميات » سواء أاكانت مادية أو معنوية . فالتعامل بين 
الأشحاص ليس تعاملا في الفراع » بل هو تعامل في العام وبأشيائه وني 
اججتمع وبين افراده . وهذا رذاك هما الحتمية بعينها . 

وهذا م تكن الحرية شيا من دون تحققها في فعل من الأفعال 
يرك اثرا في العام الخارحي . ومن هنا کنا لانلمسها في افعالء غيرنا 
مباشرة » ونما من حلال الفعل الذي يقوم به . ولكننا نعيشها في 
اعماقنا في كل فعل نقوم به » ولو لا هله المعايشة » لما قمنا به . وهذا 
يبرن لنا » ان هناك طريقين للتدليل على الحرية : تجربتنا الداحلية » رالاثر 
الذي تخلفه افعال الآلحرين في العا م الخارحي 
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۱/4۳ غير ان الصيرورة » بايجادها افرادا متفردين » عل العام 
مسرحا لأفعال منفصل بعضها عن بعض » توحهها حريات تتش ١‏ 
بحتمياتها من مراكز متباعدة مختلفة . رهذا يؤدى إلى حلق اضطراب 
وفوضى في العام . وما ان العام هو الكل » كان الواحب يقضي 
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باتخاذه هاديا للتنسيق بين الأفعال » والربط بينها » واقامة تناغم يشمل 
اجراءها . 

۳ بيد ان هذا يبدو مستحيلا من الناحية الواقعية »› 
والافراد هم الافراد والعا م هو العام . ولحذا كان لابد من تحويل الموقف 
المشحص إلى رؤية جردة بحسب مقاصد الذات » ان حقيقة أو حيرا أو 
جالا . عددئذ فقط » يعكن وضع الحرء في مكانه من الكل »› والحكم 
على الفوضى والاضطراب بأنهما فوضى واضطراب من ناحية » 
وبامكان تحويلهما إلى نظام واستقرار من ناحية أحرى . ولي هذه 
الحال» تنصب الذات هذه المقاصد قيما كلية ايجابية » لاتلبث ان تشتق 
منها قيما سابية ونسبية » تقيس بها الامور الطارئة من ناحية » وعكنها 
التعديل فيها من ناحية أحرى » متنقلة مما هو كائن إلى سايجب ان 
يكون» الذي مايكاد يتحقق » حتى ينقلب إلى ماهو كائن › وينضاف 
إلى عالم الراقع . بيد ان هذا لن يكون جديا » مادام هناك فرد واحد 
لايعرف مكانه الحقيقي في الكل » ولايتطلع منه إلى منظومة القيم العليا 
في فهم العام والتصرف بازائه وبازاء موحوداته » ويخلع الانسجام 
عليها. 

بيد انه لولا الخصائص الفردية ال يتميز بها كل منا من الحرين» 
لكنا كلنا نفعل على نحو واحد › ولكانت الحتمية العامة تبدو لي افعالنا 
ظاهرة للعيان . غير ان تفردنا بخصائص دون حصائص» هو الذي يخلع 
علينا صفات خالفة » توحهنا توحهات مالفة » فنبدو احرارا تصرف 
وفق ريادات مختلفة . وهذا راحع إلى تعدد امكانات الوحود المشخص »› 
ال تكشف عنها الصيرورة إلى احتلاف صفاتها الخاصة » الي تميز 
احدنا من الآحر . 

غير ان ماي افعالنا الارادية من تماثل يأتي من طبيعتنا البشرية »وما 
عدا ذلك يأتي من حصائصنا الفردية » الي تؤثر في رغباتنا وملنا 
وطرائقنا لي المرج بين هذه وتلك » حيدما نسعى إلى نحقيقها . ومن هنا 
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كان التقاؤنا من جهة »رافازاقنا من حهة أحرى . وا ان عناصر 
الالتقاء كثيرة › وعناصر الافتراق كثيرة أيضاً › فقد كانت الاموذجحات 
البشرية كثيرة ومتنئرعة إلى حد كبير » وكانئت افعالدا الصادرة عنا سن 
التدوع والاحتلاف » بحيث لابمكن التنبو بها » إلا في حالات نادرة » 
من علماء ذري اخحتصاص . 


۳ ولکن » مادام كل منا حمل في ذاته طبيعة بشرية توحد 
بيه وبين الآحرين وصفات فردية تخلع عليه طابعا حاصا » ومادامت 
الطبيعة البشرية تحمل معها الطبيعة الحيوانية » كان لاہد لتحقيق كل منا 
ذاته » من ان مجعل سلوکه يازاوح بين مشال اعلى تعبر عنه الطبيعة 
البشرية في نوازعها وقيمها » وبين حد ادنى تمحي فيه الطبيعة البشرية 
بكل ماتحمله من قيم » وتفسح الجال مام حيوائية تتحكم بها نوازعها 
المحتلفة . ويي هذا يبرز جال الحرية للاحتيار بين الطبيعتين المتداحلتين › 
رتأليف ما احير سلو كا بحقق وجود كل منا . فبالطبيعة الحيوانية بمكسن 
تحقيق الاتصال بالعا م الطبيعي » وبالقيم العليا يكن رفع هله المحيوائية 
إلى مصاف السلوك الإنساني » حيث يلتقي الفرد بالفرد › والجماعة 
بالجماعة » على التفاهم رالتعارن والتراصل » من احل تحويل العام 
الطبيعي إلى فردرس ارضي . 


وهكذا ينحصر الخال الاعلى للفرد › لي التقريب بين طبيعشه 
البشرية العامة وطبيعته الفردية الخاصة : فالصفات الخاصة ال“ يڼ يتمتع 
بھاء ععکن طا حینغذ » ان تنقلب إلى مزایا ومواهب يقدرها الأحرون 
حق قدرها » ولاسيما حيدما توتي اكلا > فتنتفع بها البشرية . 
بل هي وحه من وجوه تحققها » وهي الئ تهبها هذا الغنى الذي يعجز 
الفرد عن تحقيقه .مفرده » والمحماعة .مفردها » وتستطيعه البشرية كلها › 
بأجياها المععاقبة . 
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ومن هنا كانت الصفات الفردية المرزعة بين الداس بأنصبه مختلفة» 
مدعاة للتفاؤل » إذا احسسن توجیهیا »ومدعصاة للدشازم ( إِذا ت ركست 
فوضى تتجه اى اناه » درن ضابط من تربية أر الحلاق أو قائرن . قد 
کون عملي غير ذي جحدوی » لر اتی بمفرده . ولکنه پکرن نافعا 
وجمیلا حدا إذا اتى مثرافقا مع اعمال من يحيطون بي »› وعلى اثر مسن 
سبقونا جميعا . والحقبقة ان قيمة العمل لاتقنصر عليه وحده » بل 
تتجارزه إلى تداغمه مع الاعمال الاحرى » السابقة مدها والمرافقة . 
وهذا يساعد عليه كون الإنسان فردا في جماعة » وكون الحماعة لاتحيط 
به فقط » بل تعيش ل وحدانه . بيد ان هلا التداغم ليس دائماء وانما 
هو متقطلع › يهر ویغیب . رطملا سببه » رهو مردوج : اله تفرق 
الجماعات البشسرية » وعدم اكتمال العارف الإنسانية . فاذا القت 
المعارف والمحهود وتكاملت » كائت فزة الازدهار والتقدم › رالاكان 
العکس . 

. ولکن » هل يعن هلا تشابه اعمالنا ؟ اطلاقا » إذ ان كلا منا 
يعمل من مكانه ولحظته » رهما مالف بهما احدنا عن الآحر . ولكن 
عدم الدشابه لايعي عدم الانساف . ولمذا كان مانطلبه هو أن ينتهي 
الصراع إلى التقريب بين اعمالنا » وحعل بعضها ينسق مع بعض › قليلا 
في البداية تمهيدا للاتساق الام بعد مسيرة طويلة . ومن هنا كان 
احثفاظ كل فرد بخصوصيته » وكل جماعة بخصائصها » ضروريا للسير 
نحو اقامة العا لم الإنساني اناي من الاضطراب والصراع . 

ولكن » جل يلغي التداسق النراع بين الفرد والفرد »وبين الجماعة 
رالحماعة ؟ ان من قصر النظر ان تقول ذلك . فمادام الافراد 
واللحماعات بدؤرا بدايات جرئية مختلفة » وكل منهم يعتقد انه على 
صواب » بالاستناد إلى امرحم الجرئي الذي اعتمده » فلا بد سن أن 
يشجر النراع بينهم . رلكن التحلي عن المراحع الحزئية وتبي مرحع 
اي جمعون عليه » من شأنه ان یکون سبلا يقرب بينهم . وهذا ليس 
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امرا يسيرا » ويحتاج إلى مسيرة طويلة شاقة . وهر يعي » ان تفاهم 
البشر » ووضعهم اسسا يلنقون عليها » هو الذي بخرحهم من عشوائية 
اعمالمم » ويقرب بعضهم من بعض في غاياتهم . 

۳ /۲ غير اني وان کئت کائنا متفردا بین کائنات أحری » 
فان احمل العمومية الإنسانية في تفردى : فالكائن المتفرد حقا» هو 
الكائن الذي يحمل الصفات العامة على نحو متفرد في تنوعها وشدتها 
وامتراحها . ومن هنا كانت الفردية لاتتدافى مع العمومية › بل تحتويها 
احثواء فریدا . 


۳ وهذا ماالسه في نفسي » فأنا على الرغم من تفردى نما 
انا كائن انساني » اشارك بني البشر في صفاتي كلها »ما كل منها 
قائمة بذاتها : فليس لي صفة يخلو افراد النوع منها . ولكن يموع 
صفاتي ما هي وحدة تعبر عن هوي الشحصية » هي الي لايمكن ان 
احد ماماثلها في أي انسان نماثلة تامة . قد يكون هناك من يشابهنا 
بشکل او بآحر » أا ان يكون هناك من مماثلنا فلا . 


هذا فأنا اعيش في قلق دائم » لأنني حزء بين احزاء لاادري كيف 
اتوحه بينها .صحيح انها في الطبيعة تخضع لقوانين ثابتة » غير انها من 
التعدد إلى حد لا استطيع معه » ان احدد إلى أين اتجه » ولا أي قانون 
آحذہ لي اعتباری . ولكن الأمر يصبح بسيطا »› لو كان يتوقف عند 
حدود الامور الطبيعية . فهناك الآحرون ومواقفهم المحتلفة من الأشياء 
ومن بعضهم تجاه بعض » وهي من التعدد والاحتلاف والغموض بحيث 
ترسم آمام عيني عددا من اشارات الاستفهام الي سرعان ماتشير في 
نوازع القلق . يضاف إلى هذا وذاك » ماييعث في الحيرة وأنااراحه 
نفسي » لأفيمها رافهم عالمها الصاحب المضطرب . انه مامن شيء 
محدد استطیع ان ارکن اليه » فکیف لااصاب بالدوار ؟ وکیف لایکرن 
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ان المسألة كل المسألة في توافق فعلي مع افعال الآحرين ؛ وهي 
مسالة يمست مستعصية على لحل » إذ يكاي ان ركب معا مسان 
الصيرورة ء وان نحعل صيروراتدا الحرئية لي توافق معها » حتى لتقي معا 
على الاسهام في بناء عالنا الإنساني . 


ان في ذلك الوسيلة الصالحة الرحيدة لالتقاء الحرية بالحرية » 
والفکر بالفكر »رالتعاون على الإبداع المشارك . فالتشابه بين بي البشر 
في صفاتهم هو الذي معلهم يلنقون ويفارقون . وهذا الذي يجعل 
الفردية الداتية تدور في فلك العمومية البشرية . رهلا بالذات هر الذي 
جحعل المعرفة والوحود مازابطين : فالموجحودات تعرف بصفاتها » رالمعرفة 
تدل على الموحودات » ان مباشرة أو على غير مباشرة . وأنا ذائي بمکن 
ان اعرف بصفاتي » ومن خلال صفاتي بمکن ان يعرفنٰ من لیس له 
سايق معرفة بي . وهذا يصدق على التفريق بين وبين غرري » بالنسبة 
إلى من يعرف صفاتي وصفات غيري 


TATE‏ والحقيقة ان ذاتية افعالنا ليست مقتصرة علينا نحن 
انفسنا » مادمنا قابعین لي حوف الوحود : فذاتيئنا تصبح بذلك انعكاسا 
لما يجري فيه »ریمکسا ان نصفها بأنها ذاتيته ذاتها . وإذا كان الأمر 
کذلك › يكن من تناف بيدها وبين الموضوعية » ونما اصبحت ساس 
الموضرعية ذاتها » كانت نتيجة ذلك » السبيل إلى التراصل بييٰ وبين 
الآحرين : اننا جميعا ل بيت واحد » راشياؤه ليست مستعصية على 
فهمنا ولاعلی استعمالاتدا . 


وهلا مايجب الرحوع إليه لي فهم افعالنا وتفسيرها وتعليلها . 
ولمذا كانت تبدو بوجوه مختلفة » تجعل احدنا لايشابه الآحرين في 
ماپقرره أو يفعله »ران کان هذا يبقي بعض التشابه بينه وبين الآحرين › 

حيٹ هو انسان ومن اہناء هذا العام 
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وها يعن » ان حريتنا قائمة على سلم من الحتميات » اقربها إليه 
حتمياته الفردية رحتمیاته البشرية » رتليها حدميات الطبيعة وحنمياته 
الاحتماعية . ان هله الحدمیات جيعا نوجه حريته » وتطبعها بطاہعها . 


ولكن كوندا افرادا ختلفي الرغائب والمشارب › بجعل احتياراتنا 
خقلفة التوحيهات رالمداهب . ومن هنا كسان لاہد لحريسا من هاد 
يهديها. فهي ليست عامل تدسيق بين افعالنا المحتلفة » ان لم تتحل سن 
القيم الكلية الانجابية هاديا هما . 

۳ والحقيقية » كان الوحود مسرحا لتأثير واحد قبل جيء 
الإنسان » هو تأثور الصيرورة الطبيعية » الي تظل متصلة مع ذاتها . 
. ولكن ججيء الإنسان الذي يتمتع بالحرية » إلى العام » وعدم تملكه للعلم 
الكامل عن 'عالمه وعن نفسه » وتدحله في جرى الصيرورة من منطلقات 
جحزئية متعددة ومختلفة » حعل مايفعله فرد أو جماعة › لايتماشى سع 
مايفعله فرد آحر » أو جماعة أحرى . 


وهذا يطلب من كل فرد ان يضع حريته لي تناغم مطلىق مع 
حريات الآحرين » لأن احلال أي منهم بواجبة في عمله » وف تطلعه 
إلى الكل واتساق اجرائه » من شأنه ان يور الاضطراب في نظام احراء 
الكل . وهذا هو الخاصل حتى الآن» ومن الكثررين الكثيرين . رمن هنا 
كانت حاجة الكل إلى الواحد » وحاجة الواحد إلى الكل . 


غور ان للصيرورة قوة ضابطة لأعمالنا » بقرانيدها الطبيعية الي 
تجري وفقها » تما يجعل المنحرفين عن خط العمل الجماعي یعودون إل 
حادة الصواب . أو تلغى اعماهم . غير ان عمل الصيرورة توانقه 
الطبيعة البشرية » فتكون عامل توحيد وضبط لأعمال الافراد 
والجماعات » ولاسيما إذا وعى هولاء وارلمك غايتهم الإنسالية › 
ونظررا اليها منغلار القيم . 
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ومن هنا كان لادا الراسخ بتلاقي اعمالنا بعضها ببعمض من 
ناحية » ومحرادث العام مسن ناحية أحرى » على المدى البعيد . رإذا 
سال سالل : لماذا لم بحدث هذا حى الآن» مادام العام هر العام » 
والالسان هر الإلسان؟ كان لابد لسا من ان نعلل ذلك ہالہدایات 
المنفرقة المتباعدة الى بدأها الإنسان » وبالعلم الناقص الذي استعان به لي 
اقامة جتمعاته وحضاراته . وما ان الحضارات تنلاقی » رالعلوم تتکامل 
فلا ہد من ان يحل الانسجام محل الانقسام ان عاجحلا أو آجلا . 
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› رولكن » مادام الإنسان مغمورا بحرادث الصرررة‎ ٤4 
ومحاطا با لموجودات ال تخلفها وراءها» کان لابد لحریته من ان تتعامل‎ 
مع هذه الموجودات والحرادث »وان تكرن حتومة بها » وکان مدی‎ 
الامكان محصررا بعدد الحتميات التاحة ها . وهنا يتدحل تماسك‎ 
شحصیئه وتفکیره في تسلسل انعاله الناّجة عن تشبٹ حريته بالحثميات‎ 
. المتاحة الواحدة تلو الاحرى‎ 

٤4‏ وها لم تكن انعالسا نتيجة حريتنا فقط » بل نتيجة 
تفكورنا ومايتمتع به من منطقية أيضا . ولكن التفكير فعل » وهر مشل 
أي فعل آحر حرية وحتمية . غير ان حتمياته فكرية بجردة » مأحوذة 
من الواقع وبنية العقل رالآلية الي يعمل بحسبها » وهما ليسا غريين عن 
الراقع أيضا . 

بيد ان فعل الفاعل ما هو حرية وحتمية » ليس استمرارا لصيرورة 
الوحود وانما هو قطع هما » في سبيل السيطرة عليها »> وتحويلها في ابجاه 
معين . غير ان هناك اتحاهات فردية رأ ى جماعية › اتجاهات تتابع 
نروات طارئة » وأحرى تتابع قيما احتماعية أو عليا . ان هذه الالحيرة 
هي الي تساعد على بناء عام انساني في حوهره . آنا الارلى فاذا 
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ساعدت عليه » فانما يكون ذلك بالعرض . وهمذا كان الفعل الإنساني 
الحقيقي هو استمهال الصيرورة في سبيل امتطاء متدها » وتحميله القيم › 
ولاسيما العليا منها . 

والحقيقة ليست افعالنا انقطاعا عن طبيعتدا البشرية » ولا عن 
الواقع الذي نعيش فيه : نحن لائفعل إلا من خلال طبيعتدا البشرية 
رقوانين العام الطبيعي . وعبنا نحاول الافلات من طائلتهما . ولكشا 
فضلا عنهما » لدا صفاتنا المميزة وظروفنا الطارئة . وهذان الامران هما 
مايتميز بهما احدنا من الآحرين . انهما هما اللذان بجركان ارادتداني 
اتجاه يختلف عن اتحاهات الآحرين › ريخثلف في احدى اللرات عسن 
احداهسا الاحرى » بالنسبة اليدا نحن انفسنا . وهذا يبين ان الفعل إذا 
کان واحدا من حیٹ شکله » وکان یوحد بيننا نحن البشر »ما هر 
كذلك » قهر بختلف باحتلاندا احدنا عن الآحر » وباحتلاف ظرف عن 
فلرف »› من حیث مضمونه . بيد ان کلا منا يعبر عن ذاته بهذا 
المضمون المحتلف » ويترك للشكل الكلي مهمة الحمع بين ماانفرد به ؛ 
وما يتفرد به الآحرون . ومن هنا كانت الابراب مفتحه بين الافراد › 
وكان آمر التوفيق بينهم مكنا على الصعد كلها » إذا احسن فهمهم من 
ناحية واحسن التصرف حيالمم من ناحية أحرى . 

وهذا يعن » ان وحدة افعالي تتأتی من کونها تصدر عي »› وان 
وحدة افعال البشر تتأاتى من كونها تصدر عن الطبيعية البشرية الواحدة 

في عام يجري کل ما فيه وفق قرانين ثابتة . ومن هنا کان امکان 
التقائي بالآحرين وامكان التقائهم بي » وبعضهم ببعض . 

٤‏ رولكن » إذا كان وضعنا نحن البشر » يقضي بأن تعيش 
وحدانات متفرفة ما نحن كائدات طبيعية » فان مصيرنا المشارك يتطلب 
مدا » ان بعل من الرحود الذي هر مبتدؤنا ومنتهانا » وحدأنا بشريا 
واحدا » يعبر عن متطلباتنا ما سن نوع راحد . وهذا لايكون إلا إذا 
توافق الوابحب الإنساني النوعي مع الواحب الإنساني الفردي » ومن 
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دون ان يلغى احدهما الآحر » ونما يمح كل منهما الآحر هامش عمل 
كافيا لدموه الدمو الصحيح واستمراره في هذا اائمو . وعندئذ » إلا 
يصبح الواحب الإنساني تعبيرا عن الطبيعة البشرية ذاتها ؟ ان قدرنا 
الإنساني المشترك إذا شئنا الاستمرار في الوحود » ان نوحد عملنا أولا › 
وان بجعله متوحدا مع قرانين العام الطبيعي ثانياً . فبذلك نخرج من 
الانقسام الطبيعي بين الإنسان والعا م » إلى التوحد الطبيعي الإنساني . 

والحقيقة ان الامكان الروحيد المتاح لئا » هو الربط بين حتمياتنا 
البشرية والحدميات الكونية . صحيح ان هذا المغيار هو وحده مطروح 
علینا » ولکنه حیار ہین ان نکون رالا نکون . وهو يتطلب منا مراعاة 
حتمية القيم الاججابية الكلية » إذ من دونه يدب الخلاف بيئسا » رنصبح 
نهبا لقوى منعكساتنا وغرائزنا » اى نهبا لقوى الطبيعة » فيلغي عمل 
بعضنا عمل بعض » فنضعف وتذهب ريحنا . 

ومن هنا كانت حريتنا الإنسانية مدحصرة في ان نريد طبيعتنا 
البشرية » اى ان نريد ال حتميات العضرية والعصبية والنفسية الي ركبست 
فينا » وما ينتج عنها من حتميات اجتماعية » حضارية وثقافية . لقد 
طبعنا على احتيار طبيعتنا البشرية وان ينصب اخحتيارنا اياها على احراج 
مافيها بالقوة إلى الفعل 

وهذا لم تكن الحرية صفة بعلي امحث عن تفردى بين الموجودات 
الجرئية أشياء ورحدانات » بقدر ماهي صفة تحني على ايجاد مكاني 
الحقيقى بين امثالي في الكل » أي ان احد المكان الذي اشكل فيه مع 
امثالي انسجاما ينقلنٰ من العام الطبيعي الذي انشققت عله انا ونوعي › 
إلى العام الإنساني الذي اصبو انا ونوعي إلى اقامته . فما دام العام 
الطبيعي ناقصا من الناحية الإنسانية فلا بد من تدحل الحرية الإنسانية › 
ال يتمتع بها الفرد والحماعة والنوع » لاستكماله من ناحية نقصه 
هذه. وهذا لایکون إلا بالائشة اق عايه » أي بفك حتميات الارتب اط 
العابيعي به » والارتباط بحتميات السانية تضاف إليه . فا لنرية هي فاف 
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حتميات سابقة » من احل استبدال حدميات لاحقة بها . ومن هنا 
كانت الحرية صورة حزئية مسن صور الحتمية الكبرى » وكانت هي 
السعادة ذاتها » ولكن بالحتميات الي تدشبث بها » توحها إلى العام 
الذي نتطلع إليه . 

ولكن حلق العام الذي تتطلع إلبه » ليس السعادة كلها » بل 
نصفها فقط أا النصف الآحر فيأني من شعورنا » ونحن لخلسق العام 
الذي نشطلع إليه » بأندا نستطبع ان نهدمه » حيدما لاروق لدا » ونبي 
بدلا منه آحر احسن منه » بحقتق لا مالا جحققه هو ذاته لدا . ومن هنا 
کان النعيم المقيم الذي يدل على الثبات › ليس نعيما إلا في بدايته › 
وکائت اللفوس سرعان ماقمل منه » حلافا للنعيم المتغير وفقا لتطلعاتدا 
الإنسانية الحرة . 

٤4‏ وهكذا يبدو ان الحرية الإنسسانئية مالم تدوخ الحتمية 
الکبری» مباشرة أو دون مباشرة » وهي تقيم عالمها الإنساني » تفقد 
هدفها الصحيح من اشاعة الانسجام في العام الطبيعي وابجتمع البشري. 
فغاية الحرية هي الارتباط بالتمية الكبرى مارراء حتمياتها الجزئية 
الخاصة . ولكنه ارتباط من حلال القيم لاأي ارتباط كان . 

44 ولکن › إذا صح اننا نصنع وحودنا جريتنا ونصنعها 
على الصورة الي نشاء » فان هذا لايئفي اننا نصنعه بدها من طبيعتنا 
البشرية وقيمنا الإنسانية » وهي تعمل لي ظروف ليس بامكانها ان 
تخرج على قرانين العام الطبيعي والزامات الحياة الاجتماعية . وهذا يون 
اثر الحتميات الي تحبط بنا لي الصورة الى نصنع انفسهدا بجسبها . انها 
حتميات تنتمي إلى الطبيعة البشرية وإلى اللنصائص الفردية هذا الإنسان 
الذي هو انا » رالذي يتصرف ابنداء من موقف فردي ورحداني معڍن › 
دإذا كان من صنعه -حقا » فهو ناحم في نهاية الأمر عن موقف وحودى 
انساني لیس من صنعه » لي عا لم یتجاوزه ویفرض نفسه عليه بقوانینه 
ال ليست من صنعه » وي جتمع له الزاماته الي ليست من صنعه 
مهما کان نصيبه ي الاسهام فيپا عا هو فرد . 
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ومن هنا كنا بالقيم وعلى التعاقب » نصنع شحصنا الإنساني من 
فرديتنا الحيوية . ويكون وجداننا الفردى بتفاعله مع الوحدان الجحماعي 
الغلق على ذاته حينا » والمتفتح على الوحدان الإنساني حينا آحر » هو . 
رائدنا لي ذلك »رهذا كنا لانصبح شخصية احتماعية أر انسانئية إلا 
بالتدريج » وعلى اثر تدرج كبر سابق انجزته البشرية من قبل » من 
حلال الجتمعات الي نعيش فيها . ان بوادر الاتفاق تقوم بدور کبیر 
هناء بالنسبة إلى هذا الفرد أو ذاك : فهناك افراد افذاذ وصلوا إلى مستوى 

عال حدا في تکامل شخحصيتهم الاجتماعية والإنسانية »ما ل يبلغه 
جتمع من اجحتمعات ما هو كذلك » ولم تبلغه البشرية مجموعها يما هي 
كذلك . ان هولاء الافراد تكون ملاقاتهم احدى في تكامل الشخصية 
الاجتماعية والإنسانية . وهذا حظ سعيد لمن يتمتع به . 

وإذا كانت ارادتنا تعبر عن حقيقتنا ما يصدر عنا من افعال » 
کان هذا يعن ان وحودنا وافعالنا شيء واحد : وهذا يتطلب التميير بين 
مانحن اياه ومانريد ان نكونه . والحقيقة » تصدر افعال كل منا عن هذا 
الوحود المشحص الذي يجمع بون الكلي والفردى على نحو معين . لكن 
الفرد مدا يتطلع في حال سوائه إلى هذه الطبيعة البشرية » يريد ان يحققها 
في ذاته » ما تنطوي عايه من نوازع متعددة محتلفة أو متضاربة » ومن: 
قيم ومثل عليا » فيقتزب من مشابهة الآحرين الاسوياء الذين بحذون 
حذوه . ولكن هولاء ليسوا كل البشر » فهناك من ينحرفون عن سواء 
السبيل . ويتحذ انحرافنهم مسالك شتى » نما يتبين معه » انهم لاهم ولا 
من کانوا اسویاء قد طاہقت افعامم وحودهم . وهذا كاف لہیان ان 
الوحود شيء والفعل شيء . 

4 وال حقيقة ان الحتميات الي وهبناها مع الميلاد »> وهبناها 
من الو حورد المشحص » رالي انضافت اليها وهبناها من البيفة 
الاحتماعية. رهذا يعن في الحالات السوية » اننا متلائمون مع حيطنا 
الطبيعي رالاحتماعي . فهل هذا الاستنتاج في حله » أو ان هناك انحرافا 
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في صدورنا عن الوحود المشحص بالميلاد من ناحية » وما امتصصناه من 
٠‏ اجحتمع في ادوار حياتنا المستلفة » من ناحية أحرى ؟ ان انكار ذلك يعي 

اننا نعزو الانحراف إلى الأفعال الي نقرم بها » حينما نصبح قادرين على 
الفعل . 


ولکن مشاهداتنا تبن لنا » ان هناك مسوا وتشویهات تصدر 
عن الطبيعة » وان هناك افرادا وجماعات ملحرفين داحسل اججتمع » نما 
يشير إل حتمياث غير سوية »› إلى حائب الحتميات السوية . 
وهذا يوغل بالحتميات غير السوية إلى ما قبل افعالنا الحرة . 
وهذا يدفعنا مرة أحرى إلى التساؤل : اليست الأفعال غير 
السوية الي نقوم بها » هي كذلك بسبب جذورها من الحتميات 
الي ورثناها منذ كنا نطفة قبل ميلادنا » ولتفتحها في بيشات 
احتماعية ليست على مايرام من السسواء ؟ وقي هذه الحال » 
إلا توحذ حريتنا الجرئية فى حبائل الحتميات المحيطة بها» 
وتنقلب إلى حتمية غارقة في الحتمية الكبرى » حتمية هذا الكون 
الرحيب ؟ 


وهكذا يتضح » ان اسراف بعض تيارات الصيرورة سببه 
الإنسان» الذي رعا كان سبب انحرافه كامنا في السيرورة ذاتها. غير 
ان الإنسان ما يتمتع به من فكر وارادة » هو المرشح الوحيد الذي بمكنه 
بالقيم الي للع اليها » ان يعيد الاسور إلى نصابها » لبدء المسيرة 
الإنسانية المتوافقة مع أوضاع العام الذي يعيش فيه . ولكن كيف 
السبيل إلى الوفيق بين رغبات الافراد والحماعات واراداتهم »› لتحقيق 
هذا الوضع المالي ؟ ان آلجرء عرضه للنقل من مكان إلى مكان في الكل. 
وهذا يتيح نقله من كانه غور المناسب إلى مكان لحر مناسب . وهذا 
شانتا نحن البشر . راا نختلف عن غيرنا من الكائنات الاحرى » بأنا 
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نعي وضعنا المأسرى » رنعي من حلال القيم العليا الي نحملها قي 
اذهانناء السبيل إلى الخروج منه » والافعال الي لابد لا من القيام بها 
لتجاوزه . ولكن » إلى متى ؟ إن اطول فسحة نعطاها في احسن 
الاحوال » هي عمر النوع البشري › وهي فسحة كافية بتجاربها 
وتطلعاتها » لبناء عام مایجب ان یکون على عام ماهو کائن » لتحويله 
إلى ماهو كائن . 
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الفصل الاني 
الحلسول والمنسار تة 
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٥‏ رأينا ان الائتقال من الوضع البشري البدائي إلى الوضع 
البشري الحالي احتاج إلى القيم يهعدي بها » وان هذا لم يكن إلا 
جنطوات قليلة محدودة » ابقت الإنسان في الدرحات النسبية والسلبية من 
سلم القيم » ران اكمال الارتقاء بحاجحة إلى نقلة نوعية » تشم بالمرارحة 
ين المشحص راجرد تتحقق بالمفارقة والحلول » حيئة وذهابا » ان نظرا 
أو عملا » ان محاكاة أو ابداعا , 

٥‏ وال حقيقة اننا في الصيرورة نقوم بأفعالنا » وان هناك 
علاقة وجحدانية وجحودية نعتمد عليها في معرفة مانعرف » وي عمل 
مانعمل » وف المراوحة بين النظر والعمل . هذه العلاقة مي الي تكسا 
من مفارقة اء ججريدا » والعودة إلى الحلول فيه تشحيصا » ولولاها ا 
تمكنا من فهم ماي عالمنا ولا من ان نتعامل معه . 

رإذا توقفنا عند المعرفة » وحدنا ان المعرفة المحقيقية هي التى تقدم 
لنا مايظهرومظاهره معا »أي الموحرد وظراهره من حيث هما شيء 
واحد اد ركه الحس » واسلمه إلى اللهن يجرده ويحوله إلى فكرة أو 
ماهية» ولكن بادراك مذ حص يقبض عالیه .ما هو وجود » بجسد له 
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حضوره الوحودي .رليس هذا الادراك بفعلين ختلفين بل فعل واحد 
مشحص » هو الوحد . 

وهذا يعن انه إذا كان الوجحدان يدرك الظواهر رالماميات ماهر 
حس وذهن » فانه يدرك الوحود مما هو جسد . وهذا كنا ندرك برحدة 
الوحدان البقية المتبقية وراء مايد ركه الحس والذهن » ندركها نواة تدرر 
حوطهما الاحساسات رالمعقرلات » وهي تقاومنا (أي تقاوم احسادنا ) 
إذا ماتح ركنا نحوها »رتصدمنا ( أي تصدم احسادنا) »› إذا هي تح ركت 
نحونا . وهذا ماجعلنا نقول : ان ادراك المرحودات من ناحية »› وادراك 
الوجحود من ناحية أحرى » يكون بالوجدان ذاتا وحسدا . 

وإذا كان الأمر كذلك » إلا ترول الحدود بين عام الحلول وعا م 
المفارقة ؟ وإذا كانت اعمالنا تتحقق في العام وكانت في اصلها بجسيدا 
لحريتنا النابعة من اعماقنا » إلا حى لنا ان نرى فيها وحدة الحلول 
رالمفارقة ؟ الحقيقة ان هناك حركة مزدوجة نقوم بها ء» ونحن نعمل : 
فلكي تعمل نحن بحاحة إلى ان نفصل ذاتنا عن كل مابحيط با › 
رلاسيما عن الشيء الذي نريد ان نمخضعه لعملنا . ولكننا لانستطيع 
ذلك » إلا بعردتنا إل الاندماج 5 عالنا » إلى الشسيء الذي نريد 
الحضاعه لعملنا . وهذا يعن » اننا نعود إلى التشخيص الوحودي الذي 
يوحدنا مع الكل . 

وإذا کان الأمر هكذا » إلا يصسبح الحلول والمغارقة أمرين 
متلازمين ناشئين عن راقع وجودنا في العام »ما نحن كائنات حرة 
عاقلة تتحرك في الكون الرحيب » وليس بامكاننا اروج منه » لأنه 
الكون الوحيد ؟ ثم ألا نرتد بذلك إلى التشخيص الوحودي » الذي يبلغ 
اتصى تشحيصه في الوحدة الاجدوانية ؟ 

YN 4o‏ لقد وحد العام قبل ان اوحد » وسیبقی بعد رحيلي 
له . هذا ما تقوله الشحربة اليومية لي » وأناارى ابناء جلدتي يرو حون 
رلايعودون . وهذا ما يقرله التفكير المنطقي أيضاً » وهر اكيد لايرقى 
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إليه الشك . فقد وجد الإنسان في هذا الكون » وهو لايدري من أين 
اتی » وهو یرحل عنه » کما رحل عنه الکشیرون قبله » من دون ان 
يدرك مامصير العام الذي ضم حسده حيا » وسيضم رفاته ميتا . فليس 
هناك من شهد حدوثه › إذا افترضنا هذا الحدوث برلا من سيشهد 
زواله » ذا افترضنا انه سیزول . 

ومع ذلك اني .ما انا موجود في الوحود استطيع ان اغادره 
مفارقة» وان اعود إليه حلولا فأنفذ إلى اسراره » واؤثر فيه بأعمالي .ولا 
عنعن من ذلك سوى سعته الي لاتتناهي » وغنى عناصره وتأليفاتها الق 
لاتنفد» وقصر حياتي الذي لاحيلة لي فيه . هذا إذا لم يقف غبائي 
حائلا دون فهمه وکشف اسراره . ولیس هذا فحسب » بل هناك 
الآحرون الذين يحذرن حذوى » ويعينونيي على ماانا في سبيل الوصول 
إليه » فيبادلوني حدمة بخدمة » وابادهم فهما بفهم . اننا نعمل في حبهة 
واحدة » ولنا اهداف عامة واحدة » ولاينقصنا إلا ان نتبع سسيرياء 
واحدة » وتحييلات واحدة متفق عليها » تتلاءم مع التغيرات الطارئة . 

ومن هنا كدت لااستطيع ان اضع ذاتي حلرلا أو مفارقة »› مالم 
اضع العام في الوقت ذاته : ففي حلولي اكون حالا فيه » وفي مفارڻي 
اکون مفارقا له . انه لیس بالامکان تصور ذاتي من دونه في كلتا 
الالتین : فالغاء وجحوده يؤدى إلى الغاء وحودى في الوقت ذاته . وإذا 
كان الأمر كذلك » كان لابد لي من ربط يقين وجرد الأشياء بيقين 
وحودى ووحود العام » حلولا ومفارقة . فلولا اشیاؤه لا قمست بفعصل 
من الأفعال : فأنا بطبیعت منکب علیہا » وبها قوام وحودی »› ولولاها 
لما تح ركت في انفعالاتي ونروعاتي وافكاري . وعبشا احاول الاستغناء 
عنها » لأن الاستغناء عنها استغناء عن وحودي ذاته . 

والحقيقة اننا مانكاد نفارق العام وعيا» حتى محد ان ماوعيناه 
ينتمي إليه » ولا بد من الارتداد إلبه عملا تحله ذواتدا فيه : فهداك تلازم 
بون وعي ذراتنا ووعي العام »> وكل عاولة فصل بينهما تجان الو اقشع 
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رتخالف المألوف . اننا لانعي إلا من احل ان نعمل » رلانفارق الوحرد 
إلا من احل العودة إلى الحلول فيه وبين اشيائه . 

٠٥‏ ولكن في المغارقة عسرداً إلى عالنا الداحلي » وني الحلول 
ارتدادا إلى العام الخارحي . ذا كان التداوب بين ال حلول والمفارتة » ثم 
بين الممارقة واللحلول »٠مراوحة‏ بين العالين اللذين يعد الفصل بيدهما 
ضربا من التجريد » الذي لابد من رده إلى اصله في التشحيص . 

٥‏ وهنا نسأل : هل ترانا حينما نوحه انتباهنا إلى أغالمنا 
الداحلي » مشيحين بأنظارنا عن العام الخارحي » نكون استبعدنا حقا 
هاا الاحير » وما الذي نلاقيه في عالمنا الداحلي على وجه التحقيق ؟ إذا 
تحريدا الشيقة »› يكن امامنا مندوحة من الاعتراف بأن ما ثلقاه حقا 
هو العا لم الخارحي ذاثه مأحوذا ئی احابیل رغباتنا واهتماماتنا وافکارنا 
رنوازعنا » ورا اهوائنا وارهامنا أيضا . رالعكس صحيح أيضا› 
فحينما نلتفت إلى العا النارحي نلتفت إليه ونحن مستغرقون فيه بكل 
مشاعرنا وافكارنا ونوازعنا » وريا اهوائنا وارهامنا أيضا . ان هناك 
حالة راحدة فقط تنفصم فيها عرى التواصل بيننا وبين العام الخارحي › 
هي حالة الموت . أمّا ماعداها فحن على اتصال دائم به . فد يقرل 
بعضهم : هناك حالة النوم . الحقيقة ان النوم الذي تراودنا فيه الاحلام » 
جعلنا على اتصال ذالم بالعا م الخارحي » إذ ان مادته هي احلامنا 
الستعارة مئه . أمَّا السوم الذي لا تراردنا فيه الاحلام » فهو شبيه 
بالموت» ان لم يكن هر الموت ! 

والحقيقة ان علافندا بالعا م مردوجحة . رهي تبدو كذلك » وفقا 
لموقفين تتح هما الذات منه . فهي تارة تتفتح على موحوداته » وتارة 
تنكفيء على ذاتها لاستبطان حياتها الداحلية . في الحالة الارلى يصبح 
الوجود امتدادا ها » وف الحالة الثانية تصبح امتدادا له . وبين الموقفين 
يبدو ان مايجري لي العام الخارحي يجدصداه في العام الداحلي » وان 
مايجري في العا م الداحلي يصبو إلى التحقق في العام الخارحي . وهذا 
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يعي › ان هناك اتصالا مستمرا بين العالين لاييٰ فاعلا يي كلا 
الاتجاهين. وهذا يكفى لبيان انه مامن انقطاع أو عزلة يننا وین العالى . 
ما يعن انه مامن معجزة في تحول الوحود إلى معرفة » ويي تحول المعرفة 
إلى وحود »بطريق العمل . 


٥‏ غير اننا متجهون بطبيعتنا إلى العام اللخارحي » ففيه 
وحدنا وفيه يتحقق بقاؤنا . ومن هنا كان الإنكفاء إلى العام الداحلي 
امرا لاحقا لاتجاهنا إلى العام الخارحي » وكان الحاح الاجدانيين عليه › 
وعده الاصل الذي يجب الرحوع إليه » امرا اصطعته فئة من الفلاسفة »› 
تمن فقدوا أراصر الإرتباط بالعام الطبيعي . صحيح انه لابد لنامن 
الرحوع إلى العام الداحلي » ولكن هذا يكون ما هو تابع للا تجاه 
الطبيعي نحو العام الخارحي . ودا کان موقضف الاجدائيبن فلا للمرقنل 
الإنساني الطبيعي » ومعبرا عن رأى قلة من الفلاسفة اصحيح ائنا 
نبحث عن ان کون ذراتنا . ولکن › ما معنی هذا ؟ لقد تعود الئاس ان 
SS SCR EMANE‏ 
کانت صفاتهم | لي يتفردون بها هي کل حقیقنهم » وکماار کان 
الحانب الإنساني المشارك امرا اضافيا لايقام له وزن. رلکننا نری ان 
الأمر حلاف ذلك » » إذ لابد لنا لكي نحق عالمنا الإنساني من ان مجعل 
صفاتنا الفردية في انسجام مع حصائصنا البشرية المشتركة » لدكون على 
رفاق فما بيننا وبين انفسنا من ناحية › وفيما بيننا وبين عالمنا من ناسحڀة 
أحری وام سقيقة ان مامختلف فيم لا يعدم ارتباطنا بعالم واحد نشارك 
فيه جميعاً وضع لقرائيده جميعاً . اننا اشبه مانکون ب ركاب سفينة 
معرضة للئجاة رالغرق : لايهم المكان الذي محتله فيها . ناذا غرقت 
غرقنا جميعاً » وإذا فحت نحرنا جميعا ولیس ام الفا رد 
ان كو كبنا الارضي هو هذه السفينة وهي تمحر بنا عباب الفضاء . فما 
ا 
احتلفت اوضاعنا عليها . فاذا قدر ها ان تصطلدم بئيزك يفقدها ٿوازنهاء 
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کنا جيعا معرضين للخحطر . رهدذا يعسيٰ ان احتلافاتنا الفردية مرتبطة 
#خصالصنا الكلية . فاذا كان احدنا يفف في الكسل مرتفا فرديا مختلف 
عن مواقف الآ'حرين بسبب الحتلانه عنهم ذاتا ومكائا وزمانا وظرونا› 
فان هذا يمكسن تجاوزه سن حيث ائه واياهم يتمتعرن بطبيعة بشرية 
واحده» وخضعون لعا واحد ذي قرائين ثابسة . وسن هنا كان لابد 
لموقفي في الكل من ان بماثل مواقفهم » فيوحد ماهو جوهري فيه بيننا › 
وان کان يفرقنا ما هو عرضي . وهذا مايجعل تصوري بامکانه ان لتقي 
بتصورهم على ارض مشا ركة » تكون منطلقا للالتقاء في تصورات 
أحرى . وهذا ينهي إلى ان تتطابق تصوراتي وتصوراتهم فيما بينها› 
ويكون تصور أي سا امتدادا لتصورات الآحرين وتكاملا بها. وهذا 
يخلع الكلية على التصورات الحرئية المحتلفة » مما من شأئه ان يثبت 
. اسسها »ويثبست التطابق الكلي بيننا فيها . ولا كانت التصورات 
الاحرى هذا شأنها » ومرتبطة بها اوثق ارتباط كان التلاقي بيننا مطلقا 
من حيث الامكان »ركان واجبنا الحراحه من القوة إلى الفعل من حيث 
الضرورة . 

ولكدنا لانستطيع بناء العام الإنساني دفعة واحدة . فهو الطلق أر 
حرء مئه » لايمكن تصوره التصور الصحيح من كائنات جزئية فيه › 
تظل نظرتها إليه نسبية بحسب مكانها وزمانها وتجاربها فيه . وسن هنا 
كانت الحاولات والتعثرات » » وكان المشروع الإنساني لي تغيير العالم 
الطبيعي » مفارقة وحلولا مليارات المرات › حاولة طويلة الاحل » 
وتشكل مهمة الاجيال التعاقبة جيلا بعد جيل » وتظل نسبية » وان 
کانت نسبیتها تسجل تقدما دائما بالقياس إلى امحاولات الي سبقتها : 
انها حارلة في المطلق » رهيهات لحاولة في المطلق ان تتم ! 

٥‏ رهكذا يبدو لنا ان غائية افعالنا مفارقة وحلرلاء هي 
الي توحد في كل مرة بيننا وبين العام . وإذا كانت الوحدة قائمة بيا 
ربينه اصلا » فانها تتعرز بوحدة فعلية تدسجها غايات افعالنا : فبدلا من 
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الوحدة السلبية الي لكون حاضعين نما ؛ في حال توقفدا عن الفعسل » 
نقيم وحدة ايجابية تكون غالية افعالدا الإنسائية لحمتها وسداها . 

وبهدا يصبح العام ومايحيط بنا مله » فرصة سانحة للافکير فيه › 
ولتصميم ارادتنا على تنفيذ ماتسعى إلى تنفيذه » وتدحل موهبتنا لابداع 
ماتبدعه . وهذا يبين ان الغربة الي يكن ان تعرض لنا بين حين وآحر » 
بمكن تجاوزها بمجرد نصب غاية جديدة لدا » تدحل ارادتدا بها إلى حسيز 
التنفي »فتصانا بالعا لم وما فيه بعد انقطاع . 

الحقيقة ان مهمة الفلسفة الجرهرية هي ربط الإنسان بعالمه على 
احسن وجه نممكن ٬بحيث‏ تضع الفرد في السجام مع الجماعة » واطحماعة 
في انسجام مع البشرية › والبشرية في السجام مع عالمها . وحينما کلم 
على الانسجام » نتكلم على القيم الايجابية الحزئية والكلية › إذ بتوسطها 
يبمكن تحديد مكان الفرد في الحماعة » ومكان الحماعة في البشرية › 
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والحقيقة ان ارتباط الوحدان بالموحودات الحرئية في 
الوحود المشخص » ليس شيا آحر سوى اتصال عا لم الحلول بعالم 
المفارقة » إذ ان الموحودات المفارقة للوجدان »ما هي موحودات » سحالة 
فيه ف الوقت ذاته ما هي صور تدعکس على صفحته . 


٦‏ وهذا يصدق على الوحدان من حيٹ هو حسد » أي 
موحود بين الموحودات الحرئية . لكنه يتميز منها بأنه بوؤرة انعكاس 
الوحود المشخحص ما فيه » أي بورة تترّاصل فيها الموحودات الحزئية . 
وهذا يعن ۰ ان للوحدان موقفین متناوبین : موقف يتواصل فيه مع 
الموحودات الحزئية في الوحود المشخحص » وموقف يفارق فيه الوجود 
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المشحص رموجوداته » لكي يستحيل إلى ذات عارنة › ويحيل الرحرد 
المشحص إلى مطلق » رالموحودات المرئية إلى طواهر وافكار في الوت 
ذاتسه . انه يستبقى لي الموقف الأول حضرر الوحرد امش 
وموجوداته الجزئية ما هو حسد » ويحيل لي الموقف الشاني الوحود 
المشخحص ومو حوداته إل ظواهر وافکار » ماهر ذات .ربهذا تصبح 
المعرفة معرفة وجود وموحود » لامعرفة طراهر رافکار » لاندري مدی 
علاقتها الو جود | 

غير ان الحلول الاكيد هر حلرلي في الوحود المشحص . أنا 
المرحردات فهي مفارقة بالدسبة الي . وإذا توصلت إلى معرفتها » فلأنها 
هي الاحرى حالة على طريقتها في الوجود المشحص » رمن مفارئتها 
لي» وحلوها في الوجود المشخص بمكني معرفتها . ولكشي اعرفها في 
الراقع معرفنين مختلفنين تجريدا . غير انهما بمتزحان في التشخيص : 
فكون الموجردات حالة في الوحود المشحص يجعلي اد ركها على انها 
وسوک رلکی رها مارت کر ر د رما اا 
ادراكها .ما هي وحود من ناحية » ريما هي ظاهرة أو فكرة مسن ناحية 
أحرى . حتى إذا بارزت التجريد » انصهرت ظاهرتها أو فكرتها في 
و واا ا واا 

رومن هنا كانت العرفة معرفة المشخص اجرد معا ء 
معرفة الشيء أي ذاته وظطواهره معا » معرفة الوحود رالاهية معا »> لامن 
حيث ان اجرد ينفصل عن المشحص » وان الظاهرة تنفصل عن الشيء 
في ذاته » وان الماهية تنفصل عن الموحود » بل من حيث أن ابجرد قائم 
في المشحص » وان الغلاهرة تنوحد مع الشيء لي ذاته ءوان الماهية حالة 
في الموحود » ران الوجحدان ما هو وحدة الذات والجسد - يدركهما 
معا في وحدتهما. 

والقيقة ان التفرقة الكنطية بين الشيء في ذاته وظراهره تقرم 
على أساس من الحراس والعقل ما هما قوتان جتلفتان ومنفصلتان »على 
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أساس إن اواس تقدم لئا مادة المعرفة » وان العقل يقدم لنا صورتها . 
ولكن هذا غير صحيح لأن عمل الحواس متصل بعمل العقل : فسالحراس 
وسائل اللجريد الارلى الي يشاول العقل - وهو الوسيلة الثائية - 
منتجاتھا › ویندفع بہا في طرق بريد أحرى أكثر ايغالا . وهذا يعي ان 
الحواس لاتقدم لا مادة المعرفة »وان العقل لا يقدم لا صورتها » كما 
زعم کثط » بل ان ا لحواس والعقل يقومان معا بتجريدات متتابعة 
متصلة» بعضها شرط استمرار بعض ٬في‏ وحدة وجحودية تتجاوزها معا 
وتشملها معاً » هي الوحدان . وهنا نقف لنشساءل : من أين تأتي رحدة 
المعرفة ؟ وحوابنا : من وحدة المعروف » اعي الموحود الجرئي بالدسبة 
إلى المعرفة الحرلية »رال وجود المشحص بالدسبة إلى المعرفة الكلية : 
فالمعروف ليس ججموعة من الصور والنصورات فقط » من الظراهر 
والفكر فقط »بل هو الموحود القابع وراء هذه وتلك » فضلا عن ذلك . 

وهكذا يبدو ان الوحدان ما هو جحسد يقبض على الوحورد 
اللشحص وموحوداته الجزئية › فهر في الوحوهد المشحص يشارك 
الموحودات المحرئية الحضور فيه : انه على مبعدة من هذا الموحود الجزئي 
أر ذاك » عن ينه أو عن شاله » امامه أو حلفه › تحته أو فوقه » وهو 
ما هو حواس يدرك هله الصور والظواهر فيه » ولكنها تحيل إلى 
موضوع حارحي قائم عن ينه او ماله » امامه أو حلفه »› تحته ار 
و وف ا ر و 
أو ماله » امامه أو حلفه فوته أو تحته لأنها ليست مكائية . ولكنه ما 
هو وحدان » أي .عا هو حس وذهن وحسد يدرك صورة هذا الموحود 
ذاته » أو ظاهرته او فکرته › وانها تحيله إلى الخارج ذاته » إلى 
A E E E‏ 
حلفه » تحته ار فوقه » ویتبدی من حلال ظواهر وفکر ترافقه علی انها 
متوحدة معه . 


٠0‏ وعلى هذا الحو » ييدو ان الوجحدان ليس بحاحة إلى 
مبادئ مفارقيه تهب الموضوع المعروف صورته الي توحد بين ظواهره › 
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إذ انه يقبض على الموجود ذائه لي وحدته , وهذا معناه ان مناك حلولا 
للمرجحردات المحرئية في الوحدان في قللب حول آمحر » تحسل بسه 
الموحودات المرئية هي والوجحدان معا » لي الوجود المشخص ذاه . 

. وهذا يعي ان الحلول المعرفي يسنده الحلول الوحودي‎ ٩ 
وهلا يبطل الايحدائية من حهة » والعرفة المغارقية من جهة أحرى ويبطل‎ 
بابطاطمما المثلانية الكنطية . والحقيقة ان ما يتضمنه الوحدان من انكار‎ 
وعواطف ونوازع » مئل عام الحلول من ناحية المعرفة » وسا يتضمضه‎ 
الوحود الشخحص من جماد ونباث وحيران وانسان يمل عام المغارقة‎ 
بالدسبة إليه . وهذان العالمان متتامان ومتداحلان » حئی اننا لائستطیع‎ 
ان تقول : ان عام المغارثة أكثر اصالة من عالم الحلرل » أو ان عام‎ 
الحلول اقرب إلى اليقين من عام المغارئة . وهلا طبيعي جحدا ؛ مادام‎ 
الوحدان - وهو عام العراطف والائكار والرازع - متصلا اتصالا‎ 
. مباشرا بعالم الموجحودات الجزئية على احتلانها‎ 


رفضلا عن ذلك » اننا حيدما نفرق بين " رحرد في الاذهان " ر 
"وود ي الاعيان "لانعيٰ بالتفريق التفريق من حيث الاولية » بل من 
حيث ان احد هما هو الدحو الذي يكون عليه الآحر في عام غير عالمه . 
وهذا يعن » ان كلا مدما يدمتع لي مايخصه بالأصالة » بقدر مايتمتع به 
الآحر » لأن كلا هما بحاحة إلى الآحر » بل انهما شيء راحد يتحقق 
في عام الوحود حينا »ولي عا لم المعرفة حینا آحر . ونما یوید کلامنا 
هذا ان هذين العالين مثرحان فيما بينهما » حتى اننا كثررا مانغفل عن 
التوفيق بينهما » معتقدين ان كل فكرة هما مقابل في العام الخارحي »وان 
كل موجحود في العام اللخارحي يبعث في اذهاننا فكرة أو تصورا . 

١‏ رهذا يعن ان الوحدان مرتبط بالعا م اللخارحي ذاتا 


وحسدا »ران الإصداء الذاتية الي يخلفها هذا العام فيه » مرتبطة به إلى 
حا پبعید »سواد اکانت اصداء انفعاليه آم فكرية آم نزوعية . 
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رعلى هلا الحو بحد ادا حيدما بجعل النجربة الوحدائية الرحودية 
أساس ادراکاتدا » تک الفلراهر عن أن تکرن جرد ظواهر والانکار 
کرد انكار »وتصبح فلراهر موحود من الموحردات › أو فكرة ممطابقة 
له. وهلا مايويده شعورنا العفوى المباشر : فدحن ما نحن بشر عاديون » 
وقبل ان تفسدنا تصورات الفلاسفة »نشعر بالمرحودات على انها ذات 
وحود حقيقي › ولائشعر بھا انها جرد ظواهر أو افکار . ان الشعرر 
بها ما هي ظراهر أو افكار يأتي بعد لأي » ونحن لاندرك الطريق الذي 
سارت فيه » حتی صارت إلى ماصارت إليه . 
٠‏ بيد ان استجابتنا إلى العام الخارجي ليست بالذات وحدها؛ ولا 
ٻالمحسد وحده » بل بهما معا » ما هما وحدة لايفصمها غير التحريد : 
نالآثار الي يخلفها العا ا لنارحي* فينا » سواء اكانت تنطوي على الأ م 
أم اللذة » ترتبط ارتباطا كليا بمالاتدا الحشوية » الي تكون انفعالاتنا 
المحتلفة تحليات هما . وهذا يبين الصلة الوثيقة بيننا وبين العام ؛ ویرحع 
مشاعرنا وافكارنا ونوازعنا إليه » وفقا لموقفدا الجزئي من بعض اجزائه › 
رهي صلة ليست عقلية حالصة » بل تشمل حياتنا الوجدانية كلها » يما 
يعنيه الوحدان من حسد وجملة عصبية . 


وهذا بين لنا لماذا كان الادب » ولاسيما الشعر - والشعر 
الغنائي على الخصوص - اصدق تعبيرا من العلم »> عن صلتبا بالعا م : 
فالأدب والشعر يعبران عن العلاقة الوجدانية الوحودية في حين ان العلم 
يعبر عن العلائة الفكرية المحردة . وشتان بين هذه وتلك ! ان الارلى 
تكاد تكون التصاقا حيا بالوجحود الشخص » على حون ان الثانية 
لاتتعدى كونها شبكة من العلاقات الحردة ذات اليوط الواهية . وسذا 
كان مايطلعنا العلم عليه » علاقات ومتعلقات فكرية » مسن درل 
مرافقاتها الانفعالية والنروعية . فاذا حاولنا ان نفياد مسن هذه العلاقات 
رالتعلقات في العمل كان هذا بعد لأي »وبعد فصلهماعن هله 
المرافقات . 
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۷ في مسااألة المفارقة هناك فعل دائماً يفارق الفاعل به 
موجحودا معینا .هذا الفاعل هو الوحدان ¢ د لامکن لموحود إن يفارق 
موحودا آحر » إلا إذا كان وحدانا : فالشيء لا يفارق الشى إلا 
بتوسط وجدان يدرك احدهما مفارقا للا حر تجحریدا ›إذ اهما من دون 
الوحدان وتجريده » ينتميان إلى الوجود المشحص » وهو ما هر كذلك 
عالم الحلول . 

۷ ولكن » إذا كان الوحود المشحص هو عام الحلول ؛ 
فکیف نتمکن من مفارقة موحوداته » وتحویلها إلى ظراهر وافکار ؟ بل 
كيف ندرك الموجردات ذاتها مفارقة الوحود المشخحص تحريدا » وهي 
حالة فيه تشحيصا ؟ انه لابد لكل ذلك لکي يحدث » من ان يتحول 
الوحود ذاته إلى مطلق تحريدا . وهذا لمكن ان يكون إلا بعمون 
الصيرورة وتحريد الذات . وبهذا يمكننا ان نعد الصيرورة مفارقة للوحود 
عا تنتهي إليه من توليد الموحودات الجرئية التاتية عنها . ولكن هذا من 
حلال تحريد الذات كما قلنا » إذ ان الصيرورة من دون ادراك الذات 
تغلل ملاصقة للوحود . وهنا تدبري الذات » نتتابع حر كة الصيرورة 
تعريدا » مارراء الوجحود »رتخلق المطلق الذي بامكانها ان تنحرك فيه 
رتحرك المرحودات معها . وهكذا يصبح الوجود المفارق مطلقا » رتشعر 
الذات فيه » انها قادرة على التجريد . وبهذا يكن المفارق من عمل 
الذات انطلاقا من الحلول » ويكون الورجدان الذي هر اصلها حلقة 
الاتصال بين اللحال والمغارق . 

وهنا لاد لنا من ان نشرر إلى ان عام الحلول » هر من حيث 
العرفة عام الوجدان لا عالم الوحود » وان حول هذا إلى ذاك ء ناشيء 
عن حقيتة إن الوحدان بت بأمبله إلى الوجود المشحص برانه قائم فيه 
ومرةعل به لاينفك عنه . ولا فحن نرى » ان الفصل بين عام الحلول 
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رعا م المفارقة أمر لامسوغ له » إذا شفنا التعبير الصحيح عن الحقيقة : 
فالوحدان ملشحم بالوجحود التحاما صمیمیا » ر کل ما ينعکس فيه مسن 
افکار وائفعالات ووازع هو مله » وکل مایقوم به من افعال رتد إليه» 
بتأثور من ائفعالاته رافكاره وئوازعه » يث اسا ف المقام الاير » لا 
نستطيع القرل بعالين إلا تجريدا » إذ ان هناك عالما واحدا في التشخحيص 
هو عالم الحلول . 

۷ لاشك ان الصيرورة ال هي ف أساس امكان الفغل » 
هي أيضا في أساس المفارقة الي يبدأ بها » خحارجا من عطالة فاعله : 
فالمغارقة هي النروج من عطاللة الفاعل إلى فضاء الفعل » من احل 
ملامسة مو جرد أو فكرة » وتحويلهما إلى غير ماكانا عليه . بيد ان 
تحعقيق ذلك من شأنه ان يقلب ااه المغارقة إل حلسول »فيتحول الفعل 
إلى ائج الفعل » رالحرية إلى حتمية . 

والحقيقة ان الفعل مفارقة وضع سابق » في سبيل تحقيسق وضع 
لاحق يحل فيه بمحتمينه » وهو يعثمد في ذلك » على الفواصل الى تحدثها 
الصيرورة في الوحود وهي تحوله إلى موحودات جزئية متعددة ومختلفة 
انه يحتطي مان الصيرورة متبحذا منها وسيلة تنقله من موحرد إلى 
موحود» موحود يفارقه» وموحود بحل فيه . ومن هنا کان الفعل 
مفارقة وحلولا في آن معا : مفارقة لماهو حال فيه » وحلولا لي ما 
کان مفارقا له » وما بمکنه ان یعود إلى مفارقته پشجدده . 

۷ بيد ان الأمر ليس كذلسك بالضبط »إذ إن الحادث شأنه 
كذلك > رلاہد من شحديد الفصل النوعي الذي بميز الفعل من الحادث . 
وما بميز ارما من انيهما » هو الحرية الي يتفرد بها الفعل من دون 
الادتٹ . 

۷ بيا ان الحرية الي نبدأ بها الفعل والي تندشلنا من 
الحتميات الي تحيط بنا » لاتمكندا من ذلك » مالم تدشبث بمحثمية من 
الحعميات تحرها إل فصل . فكأن هناك مفارقة لكل حتميات العام 
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ابيط بنا » بحرية تفارقها جميعاً » من احل ان تحل باحداها فقط E‏ 
أكان الفعل استجماعا للذات › في سبيل اعادة ترتيب العام » ابتداء من 
النقطة المباشرة الني هي فيها لحسابها الخاص . وهذا معنى ان الفعل ثل 
انقطاعا في تيار الصدرورة ١‏ راذا كان الأمر كذلك ؛ فهو شل أيضا 
انقملاعا نماثلا في الرمان الاو ي اجرد . 

والحقيقة ان كل مفارقة هي في نهاية امرها مفارقة للذات » لأنها 
تمثل في كل فعسل » حروج الذات من عطالتها » والترامها بأمر من 
الامور . ومن هنا كانت حياتها سلسلة تتناوبها المغارقات والحلرلات 
إلى الحد الذي تلاقي فيه نهايتها . وهذا يعي » ان الذات مفارقاتها 
رحلولاتها تصنع ذاتها على نحو من الانحاء » يكرن به نجاحها أر 
احفاقها . انها بهما معا » وعلى التعاقب » تصنع شخحصيتها الاحتماعية 
والإنسانية » انطلاقا من فرديتها الحيوية : فبتفاعلها مع الوحدان 
الاجتماعي المغلق على ذاته حينا » والمتفتح على الوجدان الإنساني حينا 
آحر › بمکدھا ان تعدل مسار حیاتها . وهذا فهي لاتمتلاك شخصيتها 
الاحتماعية والإنسانية إلا بالتدریج »رعلى حطى متدرحة سابقة قامت 
بها البشرية من قبل . 

وهکذا جد انه » إذا کان ما من مفارقة من دون فعل » كان 
المفارق حقا هر الذات . ولكنه مامن ذات من دون وحدان » ما يعي 
ان المفارقة مرتبعلة بالحلول بتوسط الوجحدان ما هو ذات . رلك فعل 
الذات قد یکون فکریا » وقد یکن عملیا . ومن هنا كانت الذات 
ارف ر شرا ا لفك او بالل ار با معا > دافن ا از 
الفكر من العمل والعمل من الفكر . 

۷ بيد ان الائتقال من عام ال حلول العا ارتم ین 
عا لم المغارقة إلى عام الحلول » ان دل على شيء فعلى الحرية الي يتمتع 
بها الإنسان . رهي هنا اللحذر الذي تفرع منه الحريات المحتلفة .من 
فكرية والحلاقية ومدلية وسياسية الخ ... ان للحرية دائما درربا شفرقة 
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تصادفنا عند تقاطع من التقاطعات . ولكنها ليست كافية بذاتها» من 
دون ثنائية الحلول والمغارقة » وتناربهما حينا بعد حون ظاهرا › 
وتداحلهما کل حین باطنا . 

والحقيقة انه ما من حرية غور حرية الإنسان في بعض مواقفه »› لا 
في مواقغه كلها . بل ان هذه الأفعال القليلة الي نعدها حرة هي مقيدة 
بحتميات عضوية ونفسية وطبيعية واحتماعية ال ... وذلك ان الصيرورة 
من ناحية وتجريد الذات من ناحية أحرى يمكنان ابن عا لم الحلول » من 
بناء عالم مفارق يلجا إليه » هربا نما يلاقيه في عام الحلول . ان هذا 
العام عالم الحرية وهو الذي يسهل لنا التوحه في عام الحتميات المتعددة 
المحتلفة › الي تعرضها الصيرورة آنا بعد آن . 

وهذا يعن » ان بين المفارقة والحلول يقوم الامكان في طريقه إلى 
التحقق »ما يجعلنا نعتقد ان المغارقة هي الامكان » وان الحلول هو 
التحققى. ولكن » هذا الاعتقاد يعتمد نظرة تبسيطية إلى الأمر › إذ ان 
الغارقة تأحذ دائماً الامكانات السانحة مأحذ الاعتبار » ولاتحقق منها› 
الا ماهو اصلح حلولا » بحسب للموقف وماهو مطلوب فيه . رإذا 
وضعنا في اعتبارنا ان الامكان ليس وهما»› رانما هر أمر متحقق على 
صورة معينة » نريد ان لخلع عليه صورة غير صورته › كان معلى ذلك › 
ان الفعل هو الامكان حقا » واننا نه ننتقل من المغارقة إلى الحلول . 

ومن هنا كانت المغارقة مفارقة باللسبة إلى الفعل » سواء اكان 
نظرا أم عملا »رليس هناك مفارقة من نوع آلحر : فلولا الإنسان » لما 
كانت مفارقة . فهو بالمفارقة يستطيع ان يفهم العام الذي يعيش فيه »› 
وان يوثر ف 'ليائه بعمله سراء في ذلك عمله العادي والمبدع . 

وهذا م يكن هناك من فعل حالص » وكان الفعصل انسانيا في 
حوهره » لأن الإنسان حال في الوحود المشخحص » ومأحوذ في احابيله» 
ولاسيما احابيل صيرورته المتفجرة في كل اتجاه . ومن هنا كنانرى »> 
ان الكلام على فعل حالص هر امتداد لما اعتاده الفلاسفة من حلع 
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الوحود على الافكار » شأنها في ذلك شأن الأشياء . راننا إذ نقف هذا 
المرقف » انما نريد ان نخرج من وهم الاعتقاد بعالم مفارق وراء عالمنا 
الذي نعيش فيه . فالمارقة من صنعنا نحن البشر » لأنها نتيجة تحريد 
أولاًء ولأا بطبيعتنا حالون في الوجود الشحص » رلا مهرب لنا من 
الحلرل ف تيه فا :ابا . وهذا يجعل المفارقة ذات حذرر في 
عالمنا الراقعي من الممكن التوفيق بيدها وبين الحلول . 
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٨۸‏ رهكذا ند ان المفارقة تحدث من احل الحلول » ولاإبمكشسا 
ان نتحدث عن مفارقة تحدث حارج العام » ولاتتعهي إلى الحلول في 
احد اشيائه : فالمفارقة هي مفارقة له » والحلول هو حلرل فيه . اني 
بالفعل الذي اقوم به لي لحثلة من اللحظات » استطيع ان افارق ذاتي 
کما افارق أي وضع آحر . ولرلا ذلك » لما کان بامکاني ان افکربامر 
من الامور » أو ان اريد امرا من الامور . 

۸ ومن هنا كانت المفارقة تعيٰ بداية فعل التفكير › ان م 
تعن التفكير ذاته . والحقيقة اننا نستطيع » لأننا احزاء واعية من الكل › 
ان نفارق کل ما فيه من موحودات جزئبة فکرا » وان ننظر اليها من 
حلاله » فدحدد مواقعها باللسبة إلى أي من مقاصدنا من الحقيقة والخير 
والمحمال . ففي المغارقة يتحول الوحود إلى مطلق يتحذ في تخصيص 
جحريده من مقاصدنا صورة القيم » فنرى في بورتها موقع الجزء من 
الكل» ان حقا أر حيرا ار جالاً . 

وبهذا يتضح اندا في النظرة الفلسفية لانرى الموحودات الجزئية 
مستقلة عن الكل » بل في اطاره . رهذا عكس النظرة العلمية » ال 
تنفار إلى الموجحودات مباشرة في علاقاتها بعضها ببعض ما هي حزئية » 
وبصرف النفار عن كونها متضمنة في الكل . 
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والحقيقة ان الوعي يلازم الفعل مدذ مفارقة الوضح الذي يكون 

فيه » إلى حين حلوله في وضع آحر كان هدفا له منذ البدء . غير ان 
الوعي ليس هو المفارقة الي يبدا بها الفعل › لأنه قد يكون قبلها » وهر 
ليس الحلول الذي ينتهي إليه » لأنه قد يستمر بعد انتهائه . بيد ان 
للوعي مفارقته وحاوله : فمفارقته تبدأ باروج من حال النوم إلى حال 
اليقظة » الي تتضمن القيام بعدد من الأفعال » لكل منها مفارقته 
وحلوله » ولكن ضمن حالة الرعي المستديعة . 

ومن هنا كان الفكر يستمد حقيقته من الوحود الذي هو لي 
علاقة مباشرة مع الوجدان . انه وجه من وجوه الوحدان الذي هر 
موحود واع . وممذا کنا لانستطیع ان نتکلم على فکر لیس صادرا عن 
الوحدان » أي ليس صادرا في نهاية الأمر عن الوحود . رهذا يعي › ان 
وراء عام الفكر الذي نصفه بالمفارق » موحودا يتميز بكونه وجحدانا› 
وهو فی طبیعته غير مفارق لأنه حال في الوحود › ولایمکده إلا ان یکون 
كذلك . وهلا یجعانا ابعد مانکون عن التسلیم بعالم فکري لیس امتدادا 
الوحدان » وليس امندادا بالتالي للوحود . وهذا يفضي بنا إلى القول : 
ان كل ماهر مفارق ذو اصل في الوحود »› أي حال فيه . انه في 
الحقيقة تفسير له . ولكن » من المؤسف ان هذا التفسير اتخذ لدى عض 
٠‏ الفلاسفة برقعا اسطوريا . 

۸ وهذا يصدق على العمل » كما يصدق على الفكر , 
فاذا كانت صورة الكل في التجريد » هي الي نستلهمها لي افعالنا الي 
نحاول بها تغيرر الواقع » كانت المفارقة انعكاسا للواقع الذي نحل فيه › 
ولكن بعد تنقيته من شوائبه › وطبعه بالطابع الإنسائي . 

وعليه » تكون المفارقة تصعيدا للحلول بغية تغييره . وما ان هذا 
يکون بالانسان » ون حلال رغباته وتصرراته » فقد کان انسانيا لي 
طابعه . بيد ان مفارةة الواقع من امحل فهمه » رالعودة إليه مسن احل 
تغيرره » يبينان لدا مدى ارتباط النغلر بالعمل » بل وحدتهما الحدلية : 
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فما من عملية تغيير تکون من دون فهم »وما من فهم يکون .ععزل عن 
نية العمل عموما » ونية التغيير حصوصا . وهذا يعي انهما مرتبطان في 
الوحدان » المرتبط بدوره بالوحود : ففي الانتقال بين الحلول والمغارقة › 
يكتسب الرحدان وضوحا في النظر » رقوة على العمل . ولي تنارب 
الانتقال بينهما » مرة بعد مرة » يستطيع ان يقوم تارة بافعاله النظرية 
وتارة بأفعاله العملية وتارة بأفعاله الإبداعية . 


بيد ان الفعل » لابمكنه سواء اکان نظريا ام عمليا » ان حدٹ نن 
دون موحود » يشرط فيه ان یکون وحدانا » ورحود مشخص لاتيي 
صيرورته عن الاتيان موحودات جرئية : وهذا واضح بالسبة إلى الفعل 
العملي » إلى حد لانتوقع معه ان بمارينا فيه احد . ولكنه ليس كذلك 
بصدد الفكر بالنسبة إلى بعضهم ٬فالفكر‏ في رأيهم » يمكنه ان يستقل 
عن الوحود . ولكن كل تفكير هو تفكير .معوحود من الموحودات › أو 
عطلتق الوحود . وحتى التفكير الرياضي الذي يبلغ اعلى مستوى مسن 
التجحريد »› انما هو امتداد للتفكير في رموز موجردات جزئية . وکما 
رأينا ان عا ل المغارقة الذي نتحيله » ونتصور اننا نقف فيه وحهالوحه 
من عالمنا الحقيقي »هو صورة جردة من هذا العام . 


والحقية اننا حيدما نزمع القيام بفعل من الأفعال » لانتصور 
اللغارقة على حدتها» والحلول على حدته .بل تتصورهما معا لي 
تفاعلهما الجدلي » الذي يستمر مادام الفعل يتحذ طريقه إلى التحقق . 
ومن هنا کانا مرافقين » واحدهما في رحم الآحر » لمكن تصوره 
منفردا عنه إلا جحريدا . فأنا حيدما افارق الواقع ذهابا » اكرون في مضمر 
افكاري » امل التعديلات ال سأحريها عليه » ولكن في صورتها 
الحنينية غير الواضحة المعا لم . روحينما اتم عملية المغارقة » يكون كل 
ماني هذه العام قد اتضح لى على نحو من الانحاء » هو الذي اعود به لى 
الواقع » فأحله فيه . 
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۸ وهكذا يظل هذا الترابط المتفاعل بين المغارقة والحلول . 
مادام الفعل لم يتحذ طريقه إلى تحققه الكامل . من هذا الجدل تتدحر 
الذات »' لتفرض حصائصها على الواقع في فرديتها وجماعينها القرميا 
ونوعيتها البشرية » فتتفتح على العا لم » مفارقة طبيعتها البشرية » كى 
تتبدى في وضعها الحماعي الإنساني » ثم راجعة اليها عا هي كذلك › 
وقد وحدت الصورة و نحا لاا > أو لأحد احزائه » وهي في 
سبيلها إلى التحقق نظرا رعملا . وذاكم هو الإبداع الإنساني الذي 
يضيفه الافراد والجماعات ل الصيرورة وابداعاتها . 

غير اننا لانفارق الوحود المشحص بال من الاحوال »› واا 
نفارق موحوداته فقط . ومن هنا كانت المفارقة المطلقة غير ممكنة 
التصور » وكانت المفارقة الدسبية الي تندهي بالحلول هي الممكنة 
وحدهاء ,, 

وهذا يعن » انه ما من شيء يتجارزنا حارج الكل » لأن الكل لا 
حارج له »فحینما نفارقه نفارقه با لغيال » وبقلبه إلى نقيضه الحزئي 
وعندئذ نضطر إلى آل شد ف رهر ردقا اد 
حیالا . أا وضعنا الحقيقي فما زال هو هو » م نفارقه ما هو كذلك » 
وليس بامكاننا ان نفعل ذلك . والحقيقة اننا حالون في الوحود 
الشخحص . رلأندا حالون فيه اصلا » فان كل مفارقة له همي من 
التشحيص الوحودي إلى التجريد المعرلي » رلكن لا من اجسل البقاء في 
التجريد وانما في سبيل استطلاع احوال موحود أو حادث أو فعل › 
وتحديد مكانه ف الكل »والحكم على مدى مواءمته حقيقة أو حيرا أو 
جمالا . 

وهذا يبين ان المفارقة أمر عارض روفي سبيل العودة إلى الحلول › 
الذي هو رضعنا الاصلي في الوحود . ومن هنا كانت المغارقة فكرية 

ركانت العردة إل الحلول فكرية أيضا ءولكنها قد تتهي إل التزارج 
مع العمل » فتصبح حلولا في الوحود . 
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بيد ان فعل المغارقة » بتطلعه دائماً نحو المطلق » يحارل ان جد له 
يي تحريده » مكانا مناسبا للموجود الجرئي الذي هر موضوعه »وهر 
بحاول بحلوله » ان مجعل الحرم يتحذ مكانا له فيه ينسجم معه » على 
الحو الذي انتهى إليه التصور . 

بيد ان تحقيق هذه الغاية مرتبط بصاحب التصور › وبالامكانات 
الي يتمتع بها فكريا وثقافيا وعمليا وفنيا . وسن هنا كان احتلاف 
الافراد فيما بينهم والحماعات فيما بينها في كل هذا أو بعضه » ركان 
الفرضىرالاضطراب اللذان يخيمان على الإنسان » واللذان لاحروج له 
مهما › إلا باتفاق بعضهم مع بعض على مرجع واحد يرجعون إليه » 
فيكون مناط توافقهم نظرا رعملا » وحك صنعهم راعمامم سلوكا 
وابداعا . وهذا المرجحع هر القيم الكبرى الي لابد لها » ما هي مفارقة » 
من ان تتجاوز الذات من كل جانب . فمن درن ذلك › يقع الخلاف 
بين عام المفارقة وعالم الحلول »ونكون نحن البشر » مسوولين عن 
تسويغه . ولاشك ائه مامن تسويغ معقول لذلك |... 
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الفصل الثالث 
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۹ رأينا انه من حلال المفارقة والحلول » بمكندا ان نقوم 
بأفعالنا » سواء النظرية والعملية › واننا بهذه الأفعال نستطيع ان نجرد 
الوحود المشخحص إلى مطلق » والموحردات الجرئية إلى افكار . ولكن 
الطلق ذاته سرعان مايتحذ من مقاصدنا صورة يتبدى بها أمّا حقيقة أر 
حيرا و مالا . ويكون هذا حينما نتساءل عن حقيقة موحود حزئي ار 
حیره أو جماله . ومن هنا كان تحريد القيم من الوحود المشحص مرافقا 
للتساؤل عن قيمة هذا الموجود الحزئي أو ذاك » بهذا القصد أو ذاك . 

۹ هذا كان فعل التقويم يتطلب المغارقة والحلول › 
لتحديد قيمة المحزء من الكل . ور مما استلزم الأمر عددا ختلفاً من 
المراوحات بين المفارقة والحلول » لتقويم موحود أو فعل أو حادث فمن 
دون المراوحة بين الحلول والمفارقة › لابن التقويم ان يأ حذ راه . 
ومن هنا كان التلازم بين الحلول والمغارقة في فعل التقويم . ولكن قد 
يبدو ان الحادث ليس يحاحة إلى التقويم من حيث انه حزء من الصيرورة 
رانه بجتل مكانه الصحيح فيها . وهذا صحيح من وحهة النظر الطبيعية» 
ولكنه غير صحيح من وحهة نظر الإنسان » الذي يحمل مشررعا. 
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حضاريا » والذي يريد ان يتدحل في ججرى الصيرورة » لتحويل العام 
الطبيعي إلى عا لم انساني . ومن هنا كان التقويم الذي نعنيه انسانيا › 
وان كان يأحل في اعتباره أوضاع العام الطبيعي . 

غور اننا لانستطيع مفارقة الوجود إلا ومحسن نستعين بصيرورته . 
أَمّا ما نفارقه حقا فهو موحوداتسه الحرئية ؛» أا هر فلا » لأننا مهما 
فعلناء نظل حالين فيه » وكل مفارفة نفارقه بها » تكون منه وفية . 
رلاعيجحب في ذلك فالمفارق والغارق حالان فيه »وفيه يحل المفارق في 
المفارق . رمن هدا كان المفارفة والحلول جرئيون ويشميان إلى فاعل 
جرئي ۽ هو هذا الإنسان أر ذاك . آما الرحرد امشحص ذاته » فيبقشى 
ماوراء المغارقة والحلول » فائما بذانه » ومكتفيا بها . انه يبقى وراء 
تدا ما يجري لنا ومن حولنا في حين ان الصيررة تكون وراء شكوكنا 
وحيرتنا ما يجري لدا ومن حولنا . وسبب هذا رذاك ؛ ان الوحرد يمل 
الكل رالثبات › ران الصيرورة ترلد لنا الاجزاء رالتغير . ولكنا ما حن 
احراء قفتنا الصيرورة في الوحود » ويمكنها ان تعدو علينا بكل اشكال 
التغير » نفلل فوق سطح الأرض مهددين ما لانحبه من تغيرات . 
۲/۱/44 ولكن » إلى أين تنجه بنا افعالتا الحرة ؟ من الاكيد اننا 
لانتجه بها إلى فراغ حقيقي لدملأه » بل إلى الصرورة الي تملا 
عو جوداتها وحرادٹها كل مكان . وما فلح لانصادف اماما غير 
الحتمیاٹ ٹراحھنا من کل حائب › رما علیدا إلا ان نستعین بعضها 
على بعض » بتشبشنا به » راتخاذه وسيلة إلى غايتنا . ولكننا لانفعل ذلك 
عشوائيا » ونما موجهين بالقيم » كائنة مانكون .وسواء اكانت لمصلحة 
فردية أم جماعية » خير أم شرء لجحمال أم قبح . 

والحقيقة انه منذ کان الإنسان » كان الفعل وكانت القيم . أمّا 
ماقبل ذلك » فلم يكن غير الوحود وصررورته وما مخض عنهما من 
ادات رنہاتات روحیوانات . رلکن الإنسان » وان صدر عن الوجحود 
سورورته » هو وحده حامل الفكر رالقيم . أمّا الفكر فييدو انه كان 
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بالقوة في الوحود » وانه كان ينتظطر ظهور الإئسان › لينتقل معه من 
القوة إلى الفعل . ولكن وضع القيم كان خالفا » فظهورها مرتبط 
بأفعاله » وهي تعبير عن علاقته بالموجحودات الجرئية من حلال الوجحرد 


ذاته . 


لقد تحدث القدماء عن قرة شيطانية تحكم افعال البشر في عض 
الاحيان . ان هذه القرة تسكن فينا بطبيعثها » لا لأننا نريد الشر في 
احوالنا كلها » بل لأندا كائنات جحرئية » يلازم الشر جرئيتنا » ولاہد لدا 
لكي نتجاوزها إلى انير من تجارزها إلى اتصالدا بالكل » واقامتدا علاقة 
انسجام معه . وهذا يعن اندا شياطين بطبيعتنا » واننا لكي نٰخرج من 
شيطانيتنا » لاہد لنا من ان نحشد جهودنا » لنتمكن من الارتفاع إلى 
مستوى اقامة علاقة منسجمة مع الكل . ومن هنا كانت السلبية شرا › 
ركانت الايجابية حيرا : الامجابية الي ترتفع إلى مستوى تحقيق علافة 
مدسجمة مع الكل » إذ ائه مامن ايجابية حقيقية غير هذه الاججابية . 

۹ بيد ان الإنسان ليس في اصل الحقيقة وال فير والجمال 
نقط» بل هو لي اصل القيم جيعاً » الدنيا منها والعليا : إذ ان الوحرد 
وصرورته يظلان من درن الإنسان دون القيم كلها . فالقيم كانت مدل 
ان دب الإنسان على سطح الأرض وقد استقاها جميعاً من الوحود 
الشحص ذاته » مستعينا على ذلك ب ركة صيرورته » سراء ماکان منها 
ذا اصل وجحودي كالقيم الحيوية والعاطفية » أو ذا منحى استبدالي » 
كالقيم الاقتصادية » أو ذا مدحى ضبطي » كالقيم الاجتماعية والعليا . 


۹ ولكن مصدر الفعل الذي يتمتع به الإنسان هو الوحود 
الشحص . ونحن نعتقد انه يظطل فيه بالقوة » ولايضرج إلى الفعل ٠‏ إلا 
بالتفكير والارادة . ومن هدا كانت المعقرلية رالتقريمية أمرين انسائيين 
مضافين إلى الوجرد وصيرورته E Ee‏ 
معقولية ولا قيم » عام كائنات صائرة د تدشاً وتتطور وتفنی . 
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ولكن كل فعل له ماله الذي يسعی إلى تحقيقه . وسن هنا كان 
بالامكان تصئيف الأنعال في ججموعات تختلف باحتلاف القيم الي 
تتطلع إلى تحقيقها . فقد تكون قيما حيوية أو عاطفية أو اقنصادية أو 
احتماعية أو عليا . ولي الاحوال كلها » تكون عتومة بهذه القيم الي 
تسعى إلى تحقيقها . ان هناك نوعا من الحتميات مجذبنا من الامام » 
وتلكم هي القيم . 

ومن هنا كان من الحتميات الي يتشبث بها الفعل في موقف من 
المواقف » حتمية الغاية ال يسعى إلى تحقيقها » وهي مرتبطة بالقيمة 
الي نخلعها عليها .وهذا بين ان الفعل هر تشبث الحرية بحتمية هي 
غاية» وها قيمة معيئة فى نظر الفاعل . 


ولكن الفاعلين افرادا »رغاياتهم متباينة وجزئية . فكيف يكن 
توفير الترافق هما » لضمان الخير والجمال للائسان ؟ إن كون الوحرد 
اللشحص لاذهن له يعمل من حلاله » وکونه يعمل من خلال اذهان 
الافراد من بين البشر » هو الذي يلقي عبء توحيد افعالنا علينا ميعا › 
ويجعل الحاجحة ملحة إلى القيم لنكون مرجعا لنا لي هذا التوحيد . بيد ان 
هذا الطريق ليس معبدا تماما » ولا بد لنا من اتمام تعبيده أسام الاحيال 
القادمة لنسعمر ني متابعة الطريق الذي نسير فيه » والذي شقه اسلافنا [ 
من قبلنا » بغية الوصول إلى الغاية ال نتوحاها . 


رهكذا يكون التوحيد الطلوب نتيجة وعي ضرورة العمل وفق 
ماقليه علينا القيم » لابجرد وعي هذه القيم : ففي وعي هذه الضرورة € 
يتو حد التصور .موضوعه › والارادة بغایتها ال تسعى اليها »والحبة عا 
تبه . وتلكم هي الغابة الكبرى الي تسعى البشرية اليهاء مارراء 
وجدانات ملیارات الافراد » لتعمل من حلال منظور واحد › وکأنها 
بحت وجدانا کلیا واحدا للرجود . 
- ۷۹ ¬ 


۹ وال حقيقة اني بنفاذي إلى صميم الوحود » احول كل 
ما اصادفه إلى قيمة › إلى الحد الذي يبدو فيه كل شيء قيمة . فالقيمة 
علاقة الموحودات بالانسان على قاع الوحود المشحص » حيث يكرن 
الإنسان هو فاعل التقريم » ويكون الرحود في كليته معيار التقويم . بيد 
ان هذا قد ينعكس على ذات فاعل التقويم » فيكون فاعلا وموضرعا لي 
وقت واحد معا » فيصبح وحوده قيمة مثل سائر الموجحردات .رلکنها 
قيمة القيم » إذ ان الوحود يصبح معيار النقويم لكل موحرد حزئي من. 
حلاها »سواء في سلبه واجابه ل جرلینه وکلیته . 

ولكن لصدور القيم ترتيبا واحبا » لابد للذات من مراعاته لفلا 
تضل سواء السبيل » وهر ان الحقيقة ارلى بالاعتبار » فمراعاتها هي الي 
تفضي إلى الخير ۽ فما من حير إلا ويقرم على الحقيقة . وهه المراعصاة 
ليست تامة دائما فاذا هي افضست إلى التمام » بلغت درجة امال » 
الذي ليس لي حوهره غور انطباق اكمل خير على اصدق حقيقة . 

لكن الواقع يصبح حقيقة بعقويم الذات : فهو من درن هذا 
التقويم » يظل مد ركا جرد ادراك » من غير اى ادعاء بصدده . صحيسح 
ان الادراك يتضمن التصديق › ران القصديق بداية تقریم »غير أنه تقوم 
عفوی › لايحسب حسابا للبعد الفاصل بين الذات المد ركة والموضرع 
الدرك » رانه بمكن ان يكون سبلا إلى الخطا . وهمذا يكن الادراك 
ادراكا للواقع » الذي لم يدحل تماما إلى حراب الذات »راما ل واقفا 
عند وصيدها ينتظر . فالراقع جرد دخوله إلى عرابها » يصبح موضوع 
تقويم اتجابا أو سلبا . وبهذا ينتقل من مرحلة الواقع إلى مرحلة الحقيقة . 

ولكن انير والشر مرتبطان مدى قدرة الإنسان على بلوغ 
الحقيقة » وبحب الوقوع في الحطا . وهذا مرتبط بامكاناته الفكرية » 
رغنى جاربه الي مر بها ءرالظروف المساعدة المتاحة له . فاذا كان كل 
هذا لصا بلوغ الحقيقة » فان الأمر أمر ارادته الطيبة في مقاربة الخير 
وجنب الشر . وعندئذ » آمّا ان يفعل الخير المطابق للحقيقة المعيرة عن 
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الكل » أو يفعل الشر متجاوزاالحقيقة المعبرة عنه . لي الحالة الارلى يبلغ 
مرنبة اللحمال . وي الحالة الثائية يقصر دونها » ويقع في القبح » ولكن 
على مراتب متدرحة » تلط فيها انير بالشر , 

بيد ان هذا كله ماكان له ان بحدث » لرلا الصيرورة : ففي 
صدور الصيرورة عن الوحود تصدر الحقيقية والنير والجحمال » مسن دون 
الط والشر والقبح › إذْ ان هذه مرتبطة جرئية المرحردات وحوادنها 
رافعاطما » وهي لاتصبح كذلك إلا من حلال نظر الإنسان » ففي نظره 
فقط تصبح جرئية » وتعامل معاملة الحرلية . لكنها من دونه » ران 
كانت جزلية حراء صدورها عن الصيرورة تظل لي علاقاتها مع الكل 
کما لو کانت الكل . 

رهذا يعن ان اطا والشر رالقبح داحلت الوجود رالموحردات 
مند وفود الإنسان إلى الحياة بتجريداته المحتلفة › وان نظرته التقوكية 
هي الي غيرت علاقات الموجردات بعضها يعض » رحلعت على 
حرادثها رافعاها المسثلفة قيما ختلفة »مالبشت ان عممتها على الحرادث 
والافعال المماثلة في ظروف خحتلفة أو على افراد ختلفين لي موف 
واحد» أر مواقف متماثلة . 
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٠‏ إذا كان الوجود يتبدى لا في قيم كلية وايجابية » وكان 
ارتباطنا به ارتباط حیاة » کان لاہد انا من ان نرتبط بالقيم ارتباط 
حياة» وان نعل من هذا الارتباط مهمتنا الرئيسية . بيد ان القيم ليست 
موضو ع تفكير فقط » بل انها أكثر من ذلك موضوع معايشة أيضا : 
ففي هله المعايشة بمكن للحقيقة ان تکون سبيلا إلى الخير » وللحير ان 
یکون سبيلا إلى الحمال » كما ۶ كن لارادة الخير والجمال ان تدفعنا إلى 
الرضى بععاناة المشقة » وحن ,حث عن الحقيقه . 
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۰| وهذا يعن » انه لابد لناء لكي نخرج من حالة الفرقة 
مع انفسنا ومع عالمنا » من ان تفلسف من حيث ان الفلسفة هي نظرية 
الوحود تشحيصا » ونظرية القيم تجريدا . وثي كلا الحالتين لابد لنا من 
ججاوزة الحرء إلى الكل » وربط الحقيقة الحرئية بالحقيقة الكلية » والخير 
الحزئي بالفير الكلي » والحمال المحزئي بالحمال الكلي . وعندئذ نصل 
إلى الانسجام اجرد الذي هو السبيل إلى الانسجام المشحص . والحقيقة 
ليست القيمة غريية عن الوحود بل انها الوحود ذاته في نظر الإنسان : 
فهي كمال الوحود . لكن الكمال ليس إضافة انسانية إلى الوحود بل 
هو الوحود ذاته > من دون الاكتفاء بالاظر إليه كما يدو متحققا لي 
احدى اللحظات »بل بتجارزه إل النظر إليه ».ما محمله من قرة كامنة 
ترج كمالاته من القرة إلى الفعل . فما من شيء يضيفه الإنسان إلى 
الوحود إلا وكان كامنا فيه » ماعدا الكيفيات المستحدثة . وعبثا بحاول 
ان يضيف إليه شيا ليس فيه » مهما اوتي من عبقرية . 

ومن هنا لم يكن للوجود والصيرورة اية قيمة أو معنى » قبل وفود 
اللإإنسان إلى هذا العا لم : فالقيمة والمعنى امران انسانيان في المقام الأول › 
وهما يتغيران بتغير الأشحاص والظروف في المقام الثاني . ولكن القيمة 
والمعنى إذا اتيا مع الإنسان » فهما استمرار للصيرورة الي قذفته إلى هذا 
الوحود » ولايمكن تصورهما من دونه : انهما وليدا الوجحود المشخحص › 
غير انهما كانا فيه بالقوة »كما كان الإئسان فيه بالقوة .وكانا بانتظاره 

ونظرا لأن الوحرد هر الكل وهر المطلق › ولأن الإنسان هر 
الجزئي وهو النسبي »فقد كانت احكام الإنسان احكام قيمة »› قائمة 
على أساس من علاقة الذات بالعالم . فكما ان الإلسان طارئ على 
الورحود » كذلك احكامه طارئة عليه »رلكن من وحدان تحرل إلى 
ذات » وعلى و جود تحول إلى عالم . وهذا مايجعلها تقرعية في 
جوهرها . 
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ومن هذا يبدو ان التقريم هو النظر إلى النسبي من خلال المطلق › 
والحرئي من حلال الكلي » وان الحقيقة المطلقة والخير المطلق والحمال 
المطلق ماهي إلا تخصصات نوعية للمطلق » أي تخصصات نوعية ججردة 
من الوجود المشحص » بحسب مقاصد الذات »› بها نحدد قيمة الجزء 
بالنسبة إلى الكل 


. والحقيقة اننا بسالقيم نرح إلى ينبوع الرحود‎ ٠ 
وبارتباطنا به نرتبط بمحتميته الكبرى الي تصبح لي التجريد قيما تولدها‎ 
مقاصدنا . انها هي الي تضيء دروبنا بين الجزئيات » وتجعلنا نختار‎ 
القيام ما يتلاءم مع الكل » أو تصحح مسار احتيارنا» حيلما نسيء‎ 
الاحتيار . ولكننا لكي نفعل ذلك » لابد لنا من ركرب معن الصيرورةء‎ 
وحينما نركب متنها » نضع ايدينا على ينبوع الخلق المجدد »› الذي‎ 
. يتدفق من الوحود المشحص › ونتطلع إلى القيم العليا ابجردة منه كلا‎ 
: ويوحد بين اهدافنا من ناحية أحرى‎ ٠ وهذا يقرب بيننا من ناحية‎ 
فالصيرورة هي سفينة الخلق الي تحمل من كل زرحين انين » رتنجيهما‎ 
. , من علوفان الضلالات‎ 


بيد ان في تكييف الصرورة بالفعل » أر تكييف الفعسل 
بالصيرورة» فعل تقويم يسبق الفعل الذي اقوم به . ففي افعالنا الي 
نريدها مشحصة » لأننا نجريها في واقع مشحص » يكون تحليلنا للأمرر 
أكثر تعقيدا » إذ انا نكتفي في العادة » بتحليل الفعل الذي نقرم به › 
غافلين عن الفعل التقربمي الذي نمهد به للقيام بالفعل »على حين إن 
الفعل التقرحي » عدا كونه تمهيديا » ضروري لفهم نجاح الفعل أر 
ااحفاقه » وفهم الصورة ال حرى رفقها . رلا يقف الأمر عند هذا 
الحد» إذ ان فعل التقويم مرتبط بالموضوع الذي يسعى الفعل إلى 
التشبث به تغييرا أر تكرينا أو افسادا : ففي التشحيص تتغير التقوى 
بتغور الموضوعات » لتودى إلى تغيير في صياغة الأفعال المزمع القيام بها . 
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ومن هنا كان إرتباط الفعل .عوضوعه ونتيجثه › هو الذي يجعله 
ذا قيمة . ولولا ذلك » لكنا عاجحرين عن التفريق بين فعل وفعل . ولکن 
ارتباط الفعل موضوعه ونتيجته » ارتباط بين الوجدان والوحود بطريق 
صيرورته . ودا كانت قيمة الفعل أو قيمة لتيجثه » هي الي نخلعها 
عليه وعليها » من حلال ربطها بالوجود مما هر الكل الذي يتحققان 
فیه. وهذا مفاده » ان القيم هي من احل تحدید مکان کل مانقوم به » 
أو نسأل عنه » من الكل الذي هر الرحود . 

٠‏ رولكن إذا كان الفعل ينطلق من موحود » وينتهي إلى 
موحود » وكان الموجود الناني تعديلا في الموحود الأرل » كان لاد 
للروحدان الذي يقوم بهذا التعديل » من ا يستوحي قيمة من القيم » 
جدها مفقودة في الموحرد الأرل ويسعى إلى استكم الما فيه » ليحولسه إلى 
الموحود الثاني : فالفعل لايعمل مغمض العينين » بل مفتحهما على 
الق 

۰ ومن هنا کان ارتباط کل فعل او کل موجود بالوحدة 
الوحدانية الوحودية من حلال القيم العليا الي تقوم هذا الفعل أو هذا 
المرحود » من حيث علاقته بالوحود ما هو كل » إذ ان ماله مكان في 
الوحود المشخحص »سواء اکان فعلا ام موجودا »لاہد له من ان يتل 
مكانه المئناسب في الكل . 

بيد ان دول القيمة إلى الفعل انما يكرن من لحلال ماهية 
الوضوع » الذي نحن مزمعون على ملامسته بفعلنا . وسن هنا كان 
4 ينطو ىعلى القيمة دائماً »رکان تحقیقنا وجودنا لایخلر 
من قيمة نسعى إلى تحقيقها أي لاينلو من ماهية نسعى إلى حقيقها 
ا مانظار إليه الاإجدانيون وعدره المنطلق الذي يجب عليهم 
الانطلاق منه . وهر وان كان يمثل حقيقة نعترف بها » غير انه يغضل 
عن ان مانحققه هو ررية لما تتعضمنه ماهية سابقة على الفعل ٠‏ ومنها 
يستمد الوحدان القيمة الى يحققها . وطمذا يجب علينا ان نضيف إلى 
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رايهم ان الوحود يسبق الماهية » ورأيا متمما » وهو ان الرحود لا يكرن 
من دون ماهية » وان الاهية المقومة له » هي علبة لارادة الاهية مرمع 

ومن هنا کان لابد لأفعالنا العلمية والاحلاقية والفنية » لكي 
ترتبط بالكل » من ان تنطلع إلى القيم الكلية الاججابية » وتحارل تحقيقها 
تحقيقا كاملا . وهذا يتطلب إلا نقنع بأوضاع العلم والاحلاق والفترن 
على نحو ماتعودناحتى الآن . فكل مافعلنا ه لايتجاوز حد التطبيتق 
الجزئي لقيم كلية ايجابية في طبيعتها . ان وراء معرفة الحقائق العلمية 
ارتباطها بالحقيقة الكلية » لي سبيل ادراك انسجامها فيما بينها » ووراء 
اخيرات الحرئية حيرا كليا » لابد ها من ان تتطلب منا التنسيتى بينها› 
من احل تحقيقه » ووراء ضروب الحمال الحزئية جمالا كليا» لابد لنا 
من ان نستحث الفنون المحتلفة على تحقيقه . وهذا يعن ان مهمات 
العلماء والاحلاقيين والغنانين مازالت دون المستوى المطلوب ءوانه لابد 
لنا من ان نسعى إلى طلب الكلي وراء الجزئي » وتحقيق المشخحص 
بالاستناد إلى اجرد لنعطي القيم مولما ونجوعها » فنغرر العام كله 
حقيقة وحيرا وجمالا » ونحوله إلى عالم انساني كامل . 

۲/٠١‏ والحقيقة ان القيم العليا كلية واجابية » وكليتها 
رایجابیتها تستدعيان تطبيقا كليا واجابيا . وإذا كنا افرادا وجماعات »أي 
اجراء لا بمكننا ان نطاول الكل » فلا اقل من ان ننصرف إلى هذا المكان 
الضيق الذي نسكنه منه » فنتارله بالقيم الكلية الايجابية » ونجعله 
موضوعا لتطبيقاتنا العلمية والاحلاقية والفنية › لافي جيلنا الحاضر فقط 

بل في احيال ذرارينا الآتين بعدنا أيضا . وهذا يعي في نهاية الأمر؛ 
ان الاثر الذي نستطيع ان نطبع به عالمنا هو اثر جمالي . ولكننا لانستطیع 
بلوغه مالم نمر .معرفة الحقيقة ونبي الخير عليها . 

وهكذا يبدو انه بامكائنا ان نغرر بالقيم معام الوحود المشخحص : 

فبكليتها وايجابيتها نستطيع ان ننظم العا تنظيما انسانيا غير تنظيمه 
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الطبيعي » فنجعل مله عالما حديدا يربط بين الفرد والفرد » وبين الجماعة 
والمحماعة . ولكن القيم في اصلها مستمدة من الوحود بجريدا . انها 
'والحق يقال » هي الوجود بي ريده واطلاقه » وما صورها النسبية 
رالسلبية إلا الوحود في تحوله إلى موجودائه الجزئية صيرورة › أر في 
انقلابه إلى العدم فكرا . 

وإذا كانت هله مكائة القيم » بعد تجريدها من الوحود 
الشحص» امكننا ان نطمشن إلى مشرروعنا الحضاري › وامكان فيامه" 
على أساس متين من الوحود .ان صعوبة تنفيذ هذا المشروع تأتي من 
خالفة أمريسن : ارما عخالفة طبيعتنا البشرية وثائيهما مخالفة قرانين 
العا م. أمّا الحطاء التنفيذ والتقويم فليست ذات بال » مادام بعضنا رقيبا 
على بعض »ومبادامت المعرفة الإنسانية تتكامل »رمادامت المراحعة 
ممكنة. صحيح ان الخطاً وتصحیحه يتطلبان وقنا وتأحیرا » ولکنهما لا 
يسدان آفاق العمل والامل . 
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۱/۱ ومن هنا كانت مشروعية تقرماتنا فهي لاتلحا إلى 
معايير غريبة عن عالمنا »بل تعتمد الوحود المشحص ل تقويم الموحودات 
وا حوادث والافعال : فكل شيء يرى من حلال المطلق » الذي هر 
صورة مفارقة للوجود المشخحص . وإذا كان وضعنا كلنا من هذا النوع» 
نكون قضينا نهائيا على ذاتية التقويم » غير ذاتية فعل التقويم ذاته . وهو 
هنا يكن ان يكون موضوع تصحيح بطريق المراحعة »سواء اكانت 
مراحعة المقوم ذاته » أم مراحعة مقوم آحر . 

١‏ رال حقيقة اننا نعيش في عام مزق » وهذا التمزيسق 
يناو لنا نحن انفسنا » ران كنا نحن الذين قمنا بتمريقه . وعلة ذلك 
نفلرتنا اطحرئيةاليي كانت اصلا لتلبية حاجاتدا المباشرة والفورية . وقد 
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سادت الروح العلمية الي هي اداد ها الق سادت ې کل شيء 
ولامکنها ان تسود إلا ما تمزقه من العام وتستأثر به لي حالته الممرقة . 
رإذا کان لنا ان زعم لأنفسنا اننا ابناء عصر العلم » كنا ابناء العصر 
الذي مزق فيه العام . وليس لنا من علاج للحروج نما نحن فيه » إلا 
الفلسفة ما تنادى به من قيم كلية ايجابية . فهي الي تعيد للعا لم كليته 
ال مزقها العلم » وتظهره عظهر انساني غير مظهره الطبيعي . 


بيد ان هذا يحتاج إلى إن ننفذ إلى صميمه » ونكشف عن طبيعته. 
وهذا مرتبط بفهم قوانينه » واحثيار حتمياته الملائمة » لتحقيق رغباتدا . 
وعندئذ إلا تصبسح حريتنا الإنسائية مرحلة عابرة في سياق الحتمية 
الكونية الكبرى ؟ فماذا بامكان الفرد الإنساني ان يفعل » سرى ان 
يستجيب إلى الحتميات الركبة فيه في جاربها مع حتميات الطبيعة › 
ولاسيما الحدمية الكونية الكبرى ؟ ان هذا ما يتطلبه العقل » إذ إن 
انرو ج على قوانین الکون یکاد کون مستحيلا . رإذا قدر لنا مارسته 
ارردنا مرارد التهلكة . وسن هنا كانت ديكتاتورية العقل صدى 
لديكتاتورية الكل وكانت الحرية الجرئية الي نتمتع بها اسيرة الحتمية 
الكبرى الي تسيطر على مافي الرحرد » ولم يكن من ملطف هما غير 
السير بحسب القيم الي بعل الحزئي في انسجام مع الكل حقيقة وخيرا 
وجمالا . فبامتلاك الحقيقة تصبح الحتمية تحررا مؤديا بالارادة الإنسانية 
إلى افير رالجمال : فدحن لإيمكسا ان نكرن احرارا بجهلنا » واا 
باللقائق الي نعرفها » رالني توجحهدا إلى ان نكرن احيارا لي اعمالناء 
وقد نصل بها إلى غاية التمام الاحلاتي » فنرقى إلى قمة الحمال . فلولا 
انتماء القيم إلى الوحود » لاستعصى على الإنسان أي تقريم للأشياء الي 
يسع إلى تقو مها : فالوحود يرفض ماهو غريب عنه . ولکن اين عكن 
هذا الغريب ان يكون . مادام الوحود هو الكل ؟ ومع ذلك تظل العلاقة 
بين القيم والوحود بتوسط الإئسان » فهو الذي يجردها منه » وهو الذي 
يعود فيقوم الموضرعات المحتلفة بالرحوع اليها . 
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۲/٠/١١‏ والحقيقة إذا كان مايصيب الإنسان من ضعف يرحع 
إلى حرئيته الضائعة في كل لانهاية له » يعجز عن الاحاطة به » لامتلاله 
بأعداد ضحمة من الكائنات الي لايعرف كيف يتحرك بينها » كان 
لابد من التضامن بون البشر »ران يكون تضامنهم من خلال القيم . انهم 
افراد لي جماعة »والقيم هي الي توسحد بيدهم في جماعة » كما انهم 
جماعات في بشرية » والقيم هي الي تمع بينهم في نوع واحد . وماعدا 
ذلك يظل ثانويا » إذا لم تبادر القيم إلى ربط بعضه ببعض . وهلا يعي» 
ان جميع الروابط الي تربط بين بي البشر » سواء اكانت طبيعية أم 
احتماعية » بحاحة إلى تأكيدها » وان هذا لايكون إلا بالقيم . 

بيد ان نفوس البشر تستيقظ على القيم أكثر مايكون الاستيقاظ › 
حینما یکتنفها ا لطر » وتکون یقظتهم ارضح مایکون › حیدما یکون 
المخطر على اشده . فكل شيء یدو على احسن مایرام إذا کنا لي فسحة 
من الامان » إذ تجري الامور على سجيتها لايعكر صفرها شيء . نّا 
إذا حد ما من شانه ان ينم على شيء من الاضطراب الاحتماعي » فاننا 
سرعان مائلجا إلى غرائزنا وانفعالاتنا واهوائنا ٬لنقوم‏ برد الفعل 
المناسب. وحينما نخفق فيه » نبدأً بالتفكير » ونبحسث عن اسباب هذا 
اللاضطراب » ونحد اننا لانستطيع الخروج مما نحن فيه » إلا إذا توحيدا 
الان والاستقرار » وسودنا القيم العليا » وجعلنا الشحص الإئنساني 
ها فنا من تسويدها »لا نظام الحكم السائد »إذ ان نظام الحكم انما كان 
من احل الشحص » ولم يكن الشخص لي يرم من الايام » من اجل 
الحكم » إلا :| كان نظام الحكم فاسدا . 

ومن د٠ا‏ كانت اهمية بناء العا لم الحديد » ببداء البشرية الحديدة 
البانية لحتمعاتها الحد.يدة » وفقا لمعطلبات القيم الإنسانية العليا . ولكن 
هذا يتطلب من حانبه » وقفة انسانية حديدة في مسد الصيرورة » حيث 
يسهم الإنسان انطلاقاً من مكانه في الصيرورة » في تصور المطلسق الذي 
يسعى إلى بناء العام الإنساني فيه . فبقدر يقظته وتبهه إلى مواطن 
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التقص والكمال » قباسا إلى مايئطلع إليه مكده أن يهدم مايسترحب 
ادم » وبناء مايتمللب البداء . ربهلا الصده » فالكمال الذي ندشده هر 
الصورة الي سبق لدا ان حصلناها من احتكاكدا بالرجرد المشعص مما 
هو کل . 

بيد ان هله الصورة تختلف بيندا نحن الافراد » باحتلاف جاربا 
رقدراتنا على الافادة منها » ومدى تطلعنا إلى الكمال . رتلكم هي آفة 
العام الإنساني الذي نسعى إلى اقامته . فهل يمكندا ان نتحاوز هذا 
العائق ونصل إلى بناء العام الذي نحلم به ؟ ان هذا رهن بنظرة الإنسان 
وقدراته . ما نظلرته فمرتبطة بعقله وقيمة » في حين ان قدراته مشروطة 
بغلروفه وتلاحق اجیاله : ید انه يما هو جزئي ظل في حدود جزئیته 
ونسہیتها » فلم ءلم ان قق القیم ی کلیتها واطلاقها » ولل يعرف 
ويتصرف ويبدع في جالاته ابلدزئية والدسبية محتكما لي احكامه عليها» 
إلى كليتها واطلاقهاً . 

ومع ذلك لایکفی ان نعرف الحقيغة » بل لاہد لنا ان نصل من 


جرد موضو ع للتأمل »بل لابد لتأملها من ان ينتهي إلى الانتفاع بها . 
رلا كنا افرادا في جماعة »وجماعات في نوع » کان لاہدلنامن رضح 
هذه الحقيقة موضع النظر » ليكون الخير حيرا للفرد والحماعة والنوع . 

۲/۰۱ وهكذا ند اننا تعردنا ان ننظر إلى العام وهو ممزق إلى 
جزئیاته ودأہنا على عده كذلك » من درن ان حارل جاوز هله الرؤية 
إل الفحص عن الحقيقة الكلية » ال هي الرؤية الحقيقية . وهذا جعلنا 
ناق مع حقائقه الحزئية غافلين في الغالب عن مساوتتها لغيرها من 
القائتق الحرئية في الحقيقة الكلية . 


۱/۲/۰۱ وقد اورا هذا الوضع تباعدا فیما بیننا جراء حلاف 
التفاتدا إل بعض الحقائق الجزئية دون بعض » والاشاحة ٻنظرنا عن 
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موقعها في الحقيقة الكلية . ومن هنا كانت ضرورة القيم الكلية 
الايجابية» لربط ماانفصل واصلاح ما تمرق . 

والحقيقة اننا كنا مزق هذا العام من اجل السيطرة عليه » 
والسيطرة عليه هي غاية المشروع الإئنسائي . ولكسا بالطريقة الي 
اتبعناها لم نکن نسيطر عليه »بل على بعض اجرائه » وکنا ندحل إليه 
الخلل بالسيطرة على بعضها دون بعض ناسين انه كل » وان الارتباط 
بین احزاله إرتباط عضری . وهذا کان لاد له من ان ینعکس علینا نحن 
انفسنا » ما نحن اجزاژه رسکانه . 

ان هذا العام الممزق الذي ينعكس تمريقه على انفسنا افرادا 
وجماعات ونرعا فيمزقها هي أيضا معن في تمريقها إلى اقصى الحدرد 
لايمكننا اروج منه إلا بالتفكير والعمل المعتمدين على القيم رعلى 
الإبداع . ولكن الإئسان ليس جرد عقل » وهو لايزال مارددا في سلوك 
سبل الرشاد . انه غرائز وعواطف راهراء لی جانب کونه عقلا» وهر 
يجرب دروبه المفتحة امامه ليسلك منها الدرب المؤدي إلى الرشاد , لقد 
كان قبل التفكير يعمل بغرائزه الفطرية » وكائت كافية لائسجامه مع 
العام الطبيعي إذ هي امتداد طبيعي لصيرورئه . ولكن الاستمرار في 
الانسجام بطريق الغرالز ماکان له ان يدروم » رقد ادحل بض 
التعديلات على بعض احراله . وهذا هو الائشقاق عن الطبيعة الذي 
أحذ يتطلب تدحل التفكير لاستعادة الانسجام البديء . ولكن هيهات 
هيهات | فالتفكير مأحوذ لي حبائل الجزئيات » واصبح يجد اسسه 
القدسة في التفكير العلمي الموضوعي » وبات اللغروج عليه يمل محرما 
من احرمات . وطذا فقد الإنسان انسجامه مع صيرورة العام » واصبسح 
يدجرف مع تياراتها كيفما اتفق . وبهذا طرحت عليه مسالة السجامه 
معها . 

رالحقيقة ان مسألة الانسجام معها » لم تصبح واحبة حقا» إلا 
من بدأ يفكر وجنطئ التفكير » ويريد افير » فيقع في الشر » ويتطلع إلى 
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الجمال » ود نقسه مام القبح »وبالاحتصار » منذ ان بدا الاحتيار › 
ويخطئ الاحتیار,عندئذ »صار من واحبه ٤لا‏ تار إلا وهو يفكر 
ويصیب لي تفکيره » لکي يعمل ويحسن لي عمله » فینسجم بعمله 
الجزئي مع صيرورة الكل . وذلكم هو العمل الارادي . بيد ان العمل 
الارادي ليس غريا إلا من حيث الكيف » عن عمل غرائزنا الفطرية : 
فنحن حينما نقوم به » لانضيف اليها غير حسن التوحيه » من احل 
ایصالنا إلى مآرہنا » وان یکن بانسجامنا مع مايحیط بنا » ومن ورائه مع 
الكل . 

١‏ هنا يبدو اثر الحرية في توجيه افعالنا . والحرية تستدعي 
المسورلية والقيمة »› ودي تستدعي المسوولية »لأنها تستدعي القيمة . 
ومن هنا م تكن اأسورلية هنا اية مسؤولية » بل المسورلية عن عام 
لست ساکنه الوسحد » ولابد لارتباطي به وباشیائه راشخاصه » من ان 
یکون حکوما بالقيم . وعندئد آلا عق ننا ال تمس نبض القيمه وهو 
يسرى في عروق الحرية ؟ ويزداد الأمر وضوحا » إذا اد ركنا إن الحرية 
ليست مقتصرة على الذات وحدها » رانما تتجاوز بأثرها هذا دائرة 
حيطنا » وتظطل تتفاعل حارجها تفاعلات لاندری اين ينتهي تسلسلها . 
ومن هنا م نكن مسؤرلين عن انفسنا فقط » وعن افعالنا فقط » بل عن 
العام كله : اننا مسؤولون عنه وعن کل مافیه › لأنا حول امکاناته ال 
حتمیات لاندری ماتتمتع به من قيمة . 


اني مسوول عن العام ومافیه ومن فيه ٬لاأنيٰ‏ فيه معهم يرافقوني 
رارافقهم في وسط الأشياء الي نتقاسم الانتفاع بها »فتكون موضع 
تفاهم بیننا حینا »وموضع تناز ع بیننا احیأنا »فيؤثر فعلي فيهم »› وتؤٹر 
افعاهم بدورها ف ويكون جمل افعالنا مؤاثرا في صيرورة العام الذي 
حتوينا جميعاً . والحقيقة اني مهما اوتيت من بعد النظر » أنا وغيري فان 
احدا منا لايسستطيع ان يتبا اين سينتهي تأثير فعله في الأشياء 
رالأشحاص » وهل سيكون اثره البعيد مالا لأثره القريب . ان شناك 


کا 


دالماً جاوزا يتجاوز الفعل به قصد.فاعله › وهو بجارز لايقتصر عليه › 
بل يجاوز قيمه ومبادله . وها مايفضي بنا إلى حالة دوار » ونحن لقدم 
على الفعل لي فضاء مفتوح امامنا على المستقبل باستمرار . فمادامت 
افعالي تتصالب مع افعال الآلحرين » وتأتي من الاججاهات كلها باستقامة 
أر مواربة تارة بحدة » وأحرى بضعف » فائني لاادري حاصل التلائي 
كيف يکون ولانتيجة التفاعل کیف تتجه . ولیس هذا حالي وحدی › 
بل حال البشر جمیعاً : فكلنا ن ركب مركبا واحدا» في بحر تنطلق بنا 
ريحه رحاء حينا » وعاصفة حینا آحر »وکلنا يفعل مابدا له › تارة 
باستشارة اخ له أو صديق » وأحرى بالاكتفاء.مشورة حكمته اللخاصة. 

ومن هنا كان واحبنا حيال أمر من الامور أر شخص من 
الأشخحاص هو واحب حيال العام كله والبشرية كلها . فالواحب 
لايكون واجبا » إلا إذا نحن قمنا به » إذ جرد القيام به معناه التأثير في 
نظام الأشياء والأشحاص . ومذا كان الالترام بالرواحب أو الاحلال به» 
مطية إلى التأثير في الأشياء والأشحاص على هذا الحو أو ذاك . 


¬ 


۲ وهکذا نری ما تقدم کین ان حيوط الفردي تدحل في 
نسيج الكل وتنوثق به . ان كل السبل الي اسلكها لكي احقق بها 
ذاتي» تفضي بي إلى الكل » لأنها اصلا في الكل »ويس لي وها إلا ان 
نکون' فيه . وهذا كانت بدايي من الكل »› ونهاييّ فيه . وبديهي 
حينذاك ان تكون كل نتائج افعالي فيه أيضا »سواء اردت هما بداءة إن 
تكون منسجمة مع نظام الكل أم لم ارد : إذ ان الكل من الحكمة يث 
يبقي أحزاءه منسجمة فيما بينها ومعه : 

۲ وال حقيقة اني اعمل وافكر » فأخحطى في عملي 
وتفکكيري . ولکن حطي طا بالاضافة الي » أو بالاضافة إلى الآخحرين› 
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رلامكن ان يكون حطأ بالاضافة إلى الكل » إذ ان الكل بصيرورته › 
يتمتع بقدرة سحرية يحول بها كل شيء لصالحه » فيجعله منسجما 
معه. وماقلناه عن الخطاً مکنا ان نقول مثله عن الشر والقبح : فالكل 
ر واللغير والمحمال » ويظل مهما حرى فيه » هو الحقيقة والنير 
والجمال . 


أمّا أنا فلست اصنع الأشياء فقط بأنعالي »بل ان الأشياء 
رالحوادث تصنعن بحتمياتها وأنااصنعها : فأنا لااستطيع ان انأى بنفسي 
عن ارتداد الأشياء أو الحرادث علي بآثارها الحسنة حينا » والسيئة حينا 
آحر . فكأن هناك تناغما بين الصانع والمصلوع »› هو حالة حاصة من 
تناغم الاجزاء وحوادثها في الكل . رهذا يعن ان مايحدث في احد 
الاحزاء ي الكل ( ينعكس علې اجرائه الاحری کلھا › بهذا الشكل أر 
ذاك » وينعكس علي مما أنا صانع . 


ومن هنا كانت مشروعية اعمالنا مرتبطة بانسجامها مع الكل : 
فهادا الانسجام هو الذي يسمح لنا بالتعايش فيما بيننا » وامحافظة على 
العا لم الذي نعيش فيه » بيئة صالحة لاستمرارنا جيلا بعد جيل . بيك ان 
الانسجام معه لاکن ان یکون من دون فهمه فما عميقا دقيقا . وهذا 
يتعللب تحلیله وليل اوضاعه ال تسود فيه . والحقيقة ان الكود ملب 
من عادد کہیر حدا من الحرات الئی تضم کل منھا عددا کبرر حدا من 
الوم والاجرام السماوية الاحرى . ومن هذه ابحرات درب التبانة › 
ال تمي اليها بجموعتدا الشمسية ما فيها الأرض »الي نعتقد انها 
وحدها مأهرلة بالانسان » هذا الكائن الذي يمكنه وحده » ان محدد له 
نقطة وجرد فى هذا الكون الرحيب من فوق سطع الأرض الي 
يسكنها. ومن هنا كانت نقطة بدايته في وضعه نفسه في العام هي الي 
شكنه من وضع العام في الوقت ذاته لاما هو أمر بخصه وحده » بل يما 
هو أمر غص كل انسان يتمتع بالوعي رالتقريم . 
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وهكذا يبدو إن حصموصية وضع كل منا في الكل لاتغير من الأمر 
شيئا إذ هي محصورة في الكل » ولاتغير من بنيته : اننا جميعا حمل 
حصوصياتنا معنا في عمومية الكل › فيكون مصيرنا فيه واحدا »وان 
كان ينضاف إلى وحدة الحال هذه » عدد من الفروق الي عل ايا منا 
مختلف عن أي منا . رالحقيقة ان الاحتلاف أم عارض » والتماثل مر 
جوهري » رما يهمنا فلسفيا هو الجوهري لاالعارض أولا »وان کان 
العارض لابد من اضافته إلى الجوهري انيا » لتحديد مايتميز به أي ما 
من أي ما . 

۲ والحقيفة اننا حينما نسسير مع تيار الصبرورة » لالجد 
اسنا لي وحدة فردية » وأنما بد الآحرين بلاقوننا فيها » ويتبادلرن 
معنا الاثر والتأثير : فالصيرورة وسيلة تواصل على المستويات جميعا › 
سواء بالعواطف آم الافكار أم الأفعال . ومن هنا كانت عرشنا حالة 
ججردة كيرا ماتغزوها طيوف علافاتنا في حياثنا الاجثماعية المشحصة› 
وتعوها إلى صورة من صورها . 

رهذا يعني ان العقل ليس الكلي الوحيد الذي يصل بيين وبين 
الأحرين بل الانفعالات والنروعات أيضا : فالطبيعة البشرية تحمع بيننا › 
ولاتترك لنا جالا للاحنلاف إلا لي فروقنا الفردية . وإذا كانت هذه 
الفروق هي الي مير احدنا من الآحر وتعبر عن عبقرية كل منا» فهي 
لاتعمل من درن طبيعتنا البشرية » الي تحمع بيننا . وهذا الذي يترك لنا 
سبل التلاقي قائمة » للمشا ركة في كل مايتفرد به كل منا . 

ولكن إذا كانت غالبية معارفنا نتيجة تراكم عشرائي في اذهائنا 
من ناحية » وكان التفكير المنهجي نصيب فة قليلة من الئاس في شوون 
عملهم الفكري التحصصي دون شرونهم الميوية اليومية من ناحية 
أحری » فھل بامکاننا ان نطلب منهم » ان یتطابقرا فی تفکیرهم 
وسلو كهم وقيمهم ؟ ان الاجابة واضحة من جرد طريقة طرح السوال . 
ولکن هذا يکون هكذا » إذا سلمنا ما يفارضه السوال من ان الإنسان 
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عقل حالص . غير ان الإنسان ليس عقلا حالصا » بل وحدان متكامل 
القوى يصطر ع فيه اللحسد مع الذات » ما تحمله من تفكير وتقريم كما 
يتفاعل فيه التفكير مع الانفعالات والنوازع من خلال تفضيلات فردية 
وقيم احتماعية وانسانية . فكيف لايكون كل فرد عالما قائما برأسه 
مستفلا كل الاستقلال عن أي فرد آحر ؟ وكيف لايصدق على 
اجحماعات ماصدق على الافراد ؟ ولكن » هل من تلاق بين عام فرد 
رعا لم فرد ؟ أو بين عام جماعة وعالم جماعة ؟ لاشك ان في كل عالم 
من عوا م الافراد والحماعات نوافذ يكن لكل ما ان يطل منها على 
عوا لم الآحرين وابوابا بمكنه ان يلجها للحروج من عال مه » والادحول ل 
عوا م الأحرين » والاتصال بهم على نحر قد يبلغ ي بعض الحالات » 
حاد التواصل الفردي أو الحماعي . وعمدة ذلك كله الطبيعة البشرية › 
حيث يقوم الايثار إلى جانب الاثرة » والاغيرار إلى حانب الاركراز › 
والحبة إل حانب الكراهية » ال .. وقوانين العا حيث تسود في كل 
البيئات العلبيعية » وترفرف القيم الإنسانية العليا على الرغم من اخحتثلاف 
العاداات والاعراف والتقاليد » ال .. رهبا نقف لنتساءل : ألا ييقى 
الاحتلاف على الرغم من كل ذلك ؟ وجوابدا السريع هو : انه ییتی 
ولکنه قى على امكائيات التلاقي . 

۲ والحقيقة انه بالفعل يتحقق الكلي في ماهو لمرد : 
فالفرد ما هو فرد » لایستطیع ان بخرج من فردیته . ولکنه ما ه , :سل 
يدرك الكلي ويشارك فيه » سواء بالعلم أم الاحلاق أم الفسون . نفي 
هه الحالات جميعا يستطيع ان يسهم اسهامات نانعة تحمل طابعه 
الفكري والسلوكي رالابداعي . 

۲ ولکنه لايستطيع ذلك من دون ارتقائه إلى مستوی 
العمومية » الي تعبر عن طبائع الامور » وتكون من هذه الناحية » نقطة 
التلاقي بينه وبين الآحرين »رلكنها عمومية دحلت إلى حراب الذات » 
وانطبعت بطابعها على نحو من الانحاء »رهو شحر لايتنكر للمراحل 
الماضية » الي مر بها صاحب الفعل » ولاللمرحلة التي وصل اليها . 
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ومن هنا كنت في غالب الاحيان » اصدر احكامي على الأشياء 
أر الأشخحاص » وأنااععقد ان الآحر؛-ن يشار كونني هذه الاحكام » ان 
اثباتا وان نفيا » ونادرا ما اطلقها وأنااعتقد بأنهم بخالفوني في فهم 
مرماها . غير اني قي هذه الحال اشعران حكمي يحمل معه اشارة تدل 
على هذه المعالفة . وهذا لايكون إلا إذا كدت الهم في نفسي تواصلا 
وتفاهما » نما يعن اني في شركة غير معلنة معيم . هذا مايجعلني اسعى 
إلى نيل موافقتهم على احكامي » ويجعلهم هم أيضا » يسعون إلى نيل 
موافقي على احكامهم » حتى لكأن هناك ذياتا نجمع بين ذاتي وذراتهم 
على نحو من الانحاء . 

وسن ناحية أحرى اني احلف في العام الخارحي » من خلال 
الفعل الذي اقرم به »حتمية تدل علي » منها يعرفي الآحرون » وبها 
احدد هوين بيدهم . وماحياتي في نهاية الأمر › إلا سلسلة من المحتميات 
ال حلفتها بأفعالي ورائي » لتكون معام الطريق لمن يود تتبع سيرتي 
الذاتية . بيد ان تتبع حاتي من حلال الحتمیات ال تخلفها افعالي 
ورائي» يظل محل احتلاف بيني وبين الآحرين : فأنا اعدها صورة اقصة 
عني ریمکني ان مها بأفعال أحرى » وهم يعدونها تامة من حيث انهم 
استقرؤوها من المسيرة الطريلة الي قطعتها في حياني . انهم ينغلرون الي 
من حلال حتمياتي الي حلفتها حلفي وأناانظر إلى نفسي من حلال 
حريي وامكانات الأفعال الي أنا مقدم عليها في مقبل ايامي : اني لي 
نظرهم سلسلة من الحتميات المغلقة » وأنافي تظر ذاتي سلسلة سن 
الأفعال المافتحة على المستقبل . انهم ينظرون الي ما أنا حادثة وأنا آبى 
إلا ان انظر إلى ذاتي على انني وحدان يحقق ذاته بأفعاله . 

۲ بيد ان الحرية الي امتع بها » ليست وقفا علي وحدي» 
فالآنحرون .ما هو اشحاص مفكرون ومريدون » يتمتعون بعرية ماثلة › 
وبامكانهم ان بحولوها مثلي إلى افعال . غير انهم في مواقفهم الخاصة 
بهم » وظروفهم الي يخضعون ها » يتشبئون بحدميات حنتلفة وعالفة 
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ويقومون بأفعال ابعة من تفاعلاتهم مع مواتفهم وظروفهم . رلکن 
افعالنا جميعا تتحول كما بينا إلى حتميات تتحد سبيلها إلى صيرورة 
العام » لتصبح جزءا منها . وعندئذ تختلط وتتفاعل مستقلة عنا وعما 
اردناه » علی انحاء لیس بامکان کائن من کان » ان يتنبا بها . انها 
تفضع لماطق الصيرورة بمعزل عن الارادات الي ارادتها » وتشكل 
سلاسل من الحتميات الني تقيد كل ارادة لاحقة بها . 


رمع ذلك » اننا لاني نتكلم على حربة انسانيةمطلقة تغير وجه 
العام : ان الحرية الي نمتلكها فعلا » هي حرية اقامة عالم انساني فرق 
العا لم الطبيعي . وهذه حرية تعر ع حتمية طبيعتنا البشرية رحتمية 
رانين العام الذي نريد ان لبي عالمنا الإلساني فيه . رمن هنا كنا 
مسوولين جميعا » عن نوع الحدميات الي نتشبث بها › لتحقيق افعالنا . 
فمن شأنها ان تساعد على التعجيل باقامة هذا العام الإنساني أو ان 
تعمل على اعاقته . 


بيد ان التعجيل بائامة هذا العا م » يرتبط بوحدة التطلعات ي 
انعالنا ال نقرم بها . وهذا لايكون من دون القيم ولاسيما العليا منها › 
فهي ما هي عر دة اصلا من الوحود المشخص يمكنها ان تكون عامل 
توحيد افعالنا كلها فيما بينها من ناحية » ومع الوحود ذاته من ناحية 
أحرى . وبهذا يصبح كل ما صدر عن الرجرد المشحص قد رحع إليه» 
ولکن من خلال منغلور انساني يريد ان يعيد تنفليم العام الطبيعي وفق 
علومه راحلانه وفنونه . 


لقد اععلينا الحرية لالكي نفعل بها مانشاء عبشا »راما لنتبع 
حتميات الملبيعة بحتميات انسانية . فال حرية الإنسانية هي حروج من 
سحتمياتنا الدنيا إلى حتمية عليا , هذه النقلة النوعية لايمكن ان يقوم بها 
غور النوع الإنساني . 
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بيد انها نقلة على درحات » والعام الإنساني كما يتطلبه 
الإنسان» مازال بعيدا عن التحقق : انه في بدايته » وحتمياته لمكن 
بناؤها كلها دفعة واحدة » لأن تحقيق بعضها يتوقف على تحقيق بعض › 
لاسيما ان الإنسان كائن حزئي » وقد بدأ حضارته بداية جزئية » بعلم 


# 


ناتص . 
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الفصل الرابع 
الحضرة 


سا ن س 


۳ کان لابد للحضارة بل للحضارات» من ان تنشا بعد ان 
تهيات ها الاسباب لنشوئها : الإنسان وتدرته على فهم عالمه » والتأثير 
فيه مفارقة وحلولا »وفق قيم احتماعية وعليا تحفغ له حياته » وتربط 
بن الانسا ن والانسان في الجتمع الواحد » وايجتمعات المتعددة المختلفة. 
وهذا مايدعونا إلى الوقرف عندها » نتفهم كنهها من حيث هي غاية 
الإنسان الاساسية » ونفحص عن المدى الذي حققه منها . 

۳ لقد كان كل مااتت به الحضارة إضافة على الوحرد . 
وهو وان تحول إلى راقع انضاف إلى راقع الصيرورة الطبيعية » غير انه 
کان راقعا حتفا فهو عت بأصله إلى سايب ان يكون » إلى القبمة ؛ 
قبل ان يتحقق في الوحود وينقلب إلى ماهو كائن . ومذا لم تكن 
المحضارة سوى إضافة مايجب ان يكون إلى ما هو كائن » إضافة القيمة 
إلى الوجود . ولم يك کن هذا مكنا قبل ظهور الإنسان على مسر ح 
الوحود » فبه تحول الوحود إلى قيمة وبتعدد مقاصده تعددت القيم . 
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والحقيقة انه مما يجب ان يكون » نشأت الرراعة والصناعة 
والتحارة »نشأت القرى والدساكر والمدن »شات الربية وحلقات 
الدرس والمدارس والحامعات »نشأات السياسة وانغلمة الحكم والدساتير 
والقوانين والأنظمة المدئية . وبالاحتصار » نشأت الحضارات الي 
حولت الحماعات البدائية المنقلة » إلى جتمعات متحضرة مسشقرة . 
صحیح أن البدو کانت فم عاداتهم واعرافهم وتقاليدهم وصناعاتهم 
البدائية واساليبهم لي الحياة والتعامل » رائها تنطوى جميعا على مايجب 
ان يکون » لکن هذا اتخذ في حياة الخضارة وحها اوضح مات . وهذا 
يعن ان للحضارة تاريخا طويلا » ابنداً ببداية استخدام الإنسان القديم 
اول أداة وابسطها بغية تغيير منحى بسيط من مناحي -حياته الطبيعية › 
منحى يخرج به في هذا الأمر » من حضوعه للطبيعة » وججعل الطبيعة به 
حاضعة له . ولكن امورا كثيرة کان لاہد ها لي نحلال تاريخ الإنسان 
العلويل من ان تبحرو هذا المنحى . وما الحضارة المعاصرة المعقدة إلا 
نتيجة تراكم هذه المناحي المحتلفة الي ا اليها البشر في شتى بقاع 
الأرض ٤‏ وټ هيع الازمنة . ولکن هذه الناحي ۾ تكن من دون اراد 
ووعي . وهذا كان التغيبر تطلعا إلى قيمة وهي الغرر الجزئي أو الحمال 
الجزئي المتوحى ماوراء هذا المنحى أو ذاك »رالخير الكلي أو الحمال 
الكلي المتوحي منها جميعاً »رهو اقامة العام الإنساني فوق العام الطبيعي 
. وهذا بين ان الحضارة الي بناها الإنسان تعتمد على أمرين أساسيون : 
التقنيات والقيم . 

ومن هنا پیکندا ان نعد الحضارة وما تفرد به مما جب ان يکون 
موجحودة بالقرة في العلبيعة البشرية » ولم تكن تنتفلر إلا جحي ء الإنسان 
لكي تبدأ تحققها .وقد بدأت اول مراحلها » حيدما بدأ الإنسان القديم 
يتح من اغصان الشجر وشفلايا الصحرر ادوات تحقق له اغراضه 
امدوعة اححدردة . لقد كان وراء ذلك رغبة » هي في الحقيقة ثورة لي 
احداث تغير في التعامل مع العام واشيائه وهو تغيرر ليس بسيطا » إذا 


ت پول س 


نحن نظرنا إليه نظرة عميفة » إذ انه كان يتضمن كل القيم » سن ادناها 
إلى اعلاها » وكل التقيداء النظرية رالعملية » من صلع المرارة إلى اقاسة 
المصانع السبريائية » ومن اسستنبات الحبوب إلى اقامة المؤسسات 
الاجتماعية رالاقتصادية والسياسية » الحكرمية منها والانمية . 

۳ وهذا يعن ان مایجب ان یکون أمر یتمیز به الإنسان 
من سائر الکائنات . وهذا يطلب منا ان نعده مرافقا له منذ صدوره 
عن الصيرورة » وهو يدنا إلى الاعتقاد بأنه كان بالقرة واصبح بالفعل 
بتوسطه » اذ ان الصيرورة الطبيعية وهي تنقل مابالقوة الى الفعصل > 
تقتصر على تحويل ماهو كائن الى ماهو كائن » في حين ان الانسان 
وحده يحول مایجب ان یکون الى ماهو کائن . 

وهذا يتطلب منا وقفة عند الانسان الذي يؤدي توسطه الى هذا 
الانقلاب في العام . ومهما يكن الامر الذي حدث في وجدان الانسان» 
فمما لاشك فيه انه سبپب نشاة الحضارة : فالحضارة هي مايجب ان 
يكون في وجحوده بالقوة في وحدان الانسان وقد تحول الى ماهو كائن 
: بالفعل في العام الخارحي . 

واذا كان مايصنعه الانسان ينتمي الى عام مايجب ان يكون 
كانت الحضارة ال يعيش في غمارها » راليي هي من صنعه » تولف 
عام مايجب ان یکون .والحقيقة ان مؤسساته جميعا » من تربية واحلاق 
وسياسة وقانون وفنون وحرف أل ... تنتمي الى عالم مايجب ان 
يكون. ولكنه مما هر كذلك » يتطلع الى ان يدحل في نسيج ماهو 
کائن» لیصبیح ماهو کائن . وهمذا کان من حلط الامور بعضها ببعض › 
عد ماهو کائن اجتماعيا شينا واحدا هو وماهو كائن طبيعيا . ان عقد 
الزواج بين عروسين ليس شبيها بتأليف ذرة ماء من جوهرين من 
الميدروجين وحوهر من الا ركسيجين في امبر الكيماري »› وان اجراء 
مراسم الطلاق بين الزوجين ليس شبيها بتحليل ذرة ماء الى عنصريها 
الكونين ها : فمراسم الزواج كانت على صورة مايجب ان يكون بعد 


۳١۱‏ س 


الطلاق تابعة هما في حالات استحالة استمرار الحياة الروجية القائمة على 
الرفاق والتفاهم . لقد كانت هذه الراسم على صورة شاءها الانسان 
ان تكون كذلك » وکان بامکانه ان يشاءها غير ذلك . ودلیلنا علی 
ذلك الحتلاف مراسم الزواج والطلاق »اذا کان مت طلاق . بين 
الجماعات المحتلفة . 

وهكذا جد ان امور الحضارة كلها كانت على هذا الحو نتيجة 
تطلع الانسان الى مايجب ان يكون »من خلال اوضاع معينة ويي 
طروف معينة » كانت استجابة كلية الى حاحات الانسان الفورية وغير 
الفورية . ولکن هذا نم يظهر دفعة واحدة ¢ بل بالتدریج وحسب منطق 
معين يتبعه الفعل الحضاري »› وهو يجعل من بعضها شرط تحقيق بعضها 
الآحر »سواء على المستوى المادى ام على المستوى الثقافي فازدهرت 
الآداب والعلوم والفنون والعقائد والاديان والفلسفات الح ... الى 
جحانب الحرف والصناعات رتقلياتها المعقدة المحتلفة › المتطورة كما 
وكيفا.مرور العصور . 


۳ واذا شفنا ان نعرف مصدر القيم صانعة الحضارة كان 
لابد لدا من ان ننظر الى الذات الانسانية في موقفها من العام الخارحي : 
وهذا يتطلب الدحول الى عرابها » ومراقبتها في حاولتها فهم مايجري في 
العا لم » بغية التكيف معه حينا » وتكييفه لأغراضها حينا آحر . 


۳ والحقيقة اننا في هذه المراقبة » ضحد التفاعل بين الذات 
والعا لم : آلذات بما هي مثلة للطبيعة البشرية » والعا لم كما يتبدى في 
قوانينه الكلية الثابتة . ومن هنا كانت القيم نتيجة التقاء كليتين سن 
حلال ذات جرئية او جماعية »رهما كلية الطبيعة البشرية وكلية قوانين 


العام الطبيعي . 


س ل 


ومن هنا كان من الضرورة .مكان حى يقرم تمع حضاري 
يضم عددا غرر حدد من بي البشر » ان تتوافر بينهم لسبة معينة من 
الماثلة تخل نوعا مرضبا من الائسجام يون كافبا لاستمرارهم ف 
البقاء والنفاهم والتعاون والتراصل »راذا كان هذا ماتوفره الطبيعة 
البشرية الواحدة » فان انقسامهم الى ماعات رجتمعات سببه الحخلاف 
البيعات الطبيعية الي ينششرون فيها » على الرغم من وحدة العام 
وقوانینه. وهذا مایؤدی الى فيام وجدان جماعي الى حانب إلوحدان 
الفردي رفيه »يرفده بالعادات والاعراف والتقاليد والقيم الخ .. يكرن 
وسيلته الى الالتقاء بالوجدان الفردى الآحر على صعيد التفاهم والتعاون 
زاوال : 


لاشك ان الحضارة لم تبدع الوحدان الجماعي من الوحدان 
الفردي فهو كان مع الانسان منذ اول ظهوره على سطح الارض . 
ولكن نما لاشك فيه ايضا انها هي الي نمه بدموها » واعطته قوة سن 
فوتها »وان مست وحادته وسعة انششاره جراء ماادت اليه من نمو اتمم 
رانقسامه الى جماعات ضيقة ختلفة . هذا الوحدان الجماعي هو الذي 
ادى في حال تو-حده وانقسسامه الى اقامة الموسسات الاحتماعية 
رالاقتصادية رالسياسية على احتلافها» وهر الذي مل في تضاعيفه 
بأدور الوجدان الانساني الذي بدأنا نرى تباشيره في المؤسسات الانمية . 


۳ وهذا يين لنا؛ ان الحضارة قامت في ئلب 
ایتمع»وانها لم تکن قبله » و لم تنضف اليه من حارجه . انها من هذه 
اللاحية من صنع الحماعة »والفرد سهم فیها اسهامات جانبية لمماهر 
فرد وانما ما هو کائن احتماعي » فالفرد م پىش وحيدا في أي مکان 
روأي زمان » ونما كان دائما في اسرة »رالاسرة جتمع لامجرد نراة 
احتماعية .ويشهاد على ذلك تارينها القديم من حيث سعتها وتعدد 
وفلائذها كما تشهد على ذلك ايضا » حياتها المعاصرة من انها اصبحت 
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على الرغم من ضيشها رضبش رظالفها » بورة لائلعكس فيهسا قضايا 
احتمع والدولة فقط »ہل قضايا الانسان رالعا لم والامم أيضا 1 


والمحقيقة الا ما شن ذرات ورجحدانات »لعيش لي العام وحمل 
الكلي لي نفوسنا »ولاني شارك فيه الآلحرين من ابداء بجتمعدا وم ابناء 
حلدتدا » بحيث يكون سبيلنا الى التفاهم والتعاون فيما بيننا . وهذه 
حطوة اولى الى فتح الابواب بيننا وبينهم » والى اقامة تواصل عميق من 
بعد بین فردیتدا وفردياتهم . فكأن الكلي م رکب نرکبه للاتصال 
بالفردي » واقامة علاقة ميمة معه » تكون سيلا الى ملاقاة الجماعي 
والانساني . 

ومن هنا لم يكن هناك من عزلة حقيقية › الا تلك الي نكون فيها 
مع افكارنا الجردة » بعيدين عن مشاغل الانسان والجتمع والعالم . اا 
حون ننعزل ونحن نحمل مشاغل الانسان رانحتمع والعا لم » فاننا نكون 
نعیشها بکل کیاننا » ونشارك فیها بأتصی امکانانا . 


0 


› والحقيقة ان التاريخ البشري يختلف عن التاريخ الطبيعي‎ ٠/٠ ٤ 
بأنه ينتمي الى مامڃب ان يکون » في حين ان هذا ينتمي الى ماهو کائن»‎ 
وذلك ان الارل يمر يما هو فعل في الوحدان الانساني » في -حين ان‎ 
الثاني وليد الصيرورة الطبيعية . وف الوحدان يكرن الائنقال ماهر‎ 
کائن طبيعي الى ما هو کائن انسائي » بتوسط مايڇب ان پکون » وهو‎ 
. انساني ي حوهره‎ 

٤‏ وضلا قلنا : ان ظهور الانسان يمشل نقللة ثورية في 
صيرورة الوحود ٬نقله‏ جعلت ماهو طبيعي يتحذ امتدادا انسانيا » هر 
الحضارة . وهو امتداد ل يقتصر اثره على البيعات الطبيعية » فحوطا الى 
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جتمعات حضارية » بل تجارزها الى الانسان نفسه فحوله من حيران 


لقد بدأت قصة مايجب ان يكون منذ ٠.....‏ سئة في تقدير بعض 
اللؤرحين لحضارة الانسان » حيدما بدأ هذا الكائن الفريد في العصر 
اللحجري القديم » يقدر قيمة تخزين الطعام ادحارا للمقبل من ايامه . في 
ذلك الحين انتقلت المراد الصالحة لللأكل والخرن من وضعها على انها 
اشياء طبيعية » الى وضعها على انها ذات قيمة للأكل ارلا » وللتحرين 
ثانيا . لاشك ان کونها توكل ينطرى على القيمة ومايجب ان يكون › 
ولكن بصورة ضمنية . ولكن كونا قابلة للتحرين من احل اكلها في 
الستقبل » قد نقل تيستها رر .سوب كواها الى صورتهما الصريحة »اذ 
انضاف وجوب الكون العلويل الامد الى الوحوب الفوري . 


وكذلاك هر امر ماحدث منذ ٠....‏ سةة في بداية العصر . 
المحجري المحديث حينما بدأ انسان الشرق الادنى في مصر ار مابين 
النهرين ؛ بزراعة النباتات وتربية الحيرانات الداحنة » بغية زيادة كمية 
الطعام . فعندئذ استحدث الحضارة الرراعية الي كان لابد لها من ان 
تكون عنصرا مهما لي مامحب ان يكون عليه العا لم الانساني الذي كان 
يتعللع اليه . وهذا ماتويده زراعة القمح › حينما قام احد فلاحي الشرق 
الادنی باقتلاع النباتات البرية من مساحة محددة من الارض واسثنبت 
فيها حب القمح الذي اصبح مدذ ذلك الحين الغذاء الاساسي لغالبية 
سكان الارض . وليست عحاكاة الآحرين له في هذا الامر الا السبيل الى 
سيادة القمح في عام مايجب ان يكون الغذائي . ومثل هذا مکنا قرله 
عن زراعة الحاصيل ال اولاها الانسان اهتمامه وتقوعه الايجابي » الى 
حد نستطیع ان نقول معه : ان مع ا محاصيل الي يهتم الانسان المعاصر 
بزراعتها هي من عا لم مايجب ان یکون وقد اضیف الى عام ماهو کائن 


على مراحل متتالية . 
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وهذا مايمكندا ان نقوله عن نشأة المدن , فمنل مسة آلاف سنة › 
بدأت الحضارة بصورتها الراضحة تنجلي » حينما الحذت بعض القرى 
الواقعة على ضفاف الانهار تتحول الى مدن . فقد كان الراجب إن 
يكون هنا » هو اطعام نفر من الصناع والتجار والكهنة والموظفين › 
فضلا عن الفلاحين المنتجين الحقيقيين للغذاء » وكانت الوديان اللقحية 
للنيل ودجلة والفرات والسدد تساعد على ذلك . هنا انضافت ففات 
حديدة من السكان الى فة منتجحي الطعام » واحذت المدينة وجهها 
الحضاري الصريح . 

۲/٠/٠١ ٤‏ وماقلناه عن الرراعة يصدق على الصناعة وجالاتها 
الماحتلفة سراء اكان ذلك إنصوص الادرات الحجرية الني صنعها 
الانسان البدائي في العصور الحجرية الثلالة » ام في عصور الننحاس 
رالبرونر والحديد ام في عصور الحضارة مذ انبناقها قبل خمسة آلاف 
سنة » في مصر وما بين النهرين » الى الحضارة الغربية المعاصرة ولاسيما 
في فرعها الامريكي . ولكنه من الوسف حقا» ان تكون الغلبة هنا 
للجائب السلي نما يجب ان يكون » اعي اسلحة الدمار عموما» 
واسلحة الدمار الشامل حصرصا . اما كان من الاحدى هنا الالتغات 
الى العناية بالمصانع الانداجية السبريائية الي تلبي حاحات البشر من 
السلع المحتلفة وتصرفهم عن الفورات والحروب بالقضاء على الفافة 
والعوز .؟ قد یکون تحقیق هذا الحلم مازال بعیدا »ولکنه لیس مستحیاد 
»والطريق المؤدى اليه هر المريد نما يجب ان يكون . 


ولئا مثل في ذلك » ماحققه الانسان القديم في عصور الدحاس 
والبرونز واحديد على الرغم من ان الصناعات كانت لاتزال ف بدايتها 
. ففي هذه الحقبة من الرمان » نحد كيف رولبت هذه المعادن الى مرتبة 
مالجب ان يكون » وكيف انها دحلت الى الصناعات المحتلفة فغررت 
وجه العام الانسائي » وماتزال . ان كل حرفة او صناعة قامت على 
هذه المعادن » كائث قيمة جحديدة تضاف الى القيم السابقة في عالم 


= ۷ س 


استوى على قواعده من قبل . وبهلا اتسع العام الانساني واثرى 
باتساع مایجب ان کون وثرائه . 

لقد ادحل الانسان مايجب ان يكون الى كل اداة صنعها » لتعينه 
في شان من شوون حياته . لقد صنع المعول حينما رحد ان يديه 
لاتعينانه الا عائة الواحبة في ال حفر . فقد كان الاداة الي جب ان تكون 
لاستكمال مهمة الحفر » في حين ان اليدين الجردتين كاتا ماهو كائن 
في اناز هله المهمة . وليست الحفارة الآلية المعاصرة سوى صورة 
اعحرى اكثر تعلورا للمعول : انها مئل سيادة مايمجب ان يكون على ماهو 
كائن في جعال الحفر . وهذا الذي قلناه عن المعؤل » بمكننا ان نقول مثله 
عن الساطور والفاس رالسكين رالرمح الخ .. في الات عملية احرى . 

واذا کان جم الانسان فد غطاه شعر كثيف لي فازة حياته 
المترسحشة ٬فان‏ الثياب ااب ابتكرها فيما بعاد »رالي حلت حل شعره 
الكثيف ثي منحه الدفء »هي بمكانة مایجب ان یکرن بالاضافی الى 
شعره الكثيف , 

كذلك البيوت الي حعلها في فازة متقدمة مأوى له » هي مايجب 
ان يكون بالقياس الى المغارر الي كان يحمي فيها من عوادي الطبيعة 
والوحوش الكاسرة لي عهد توحشه . فقد وحد نفسه معرضا للحطر 
وهو في حالته الطبيعية »ولاہد له من ان يصنع شيا › ليحرج من هذا 
الوضع . لاشك إن البيت الذي صنعه ف البداية كان بدائيا لايرقى لي 
احسن احواله الى مستوى كوخ حقرر . ولكنه كان بمشل نقله نوعية › 
بل ثورية في ذلك الحين . ولكن سحر هله النقلة كان يكمن لي اضافة 
ما ببب ان یکون ال مایب ان یکون الى غير نهاية ... وهذا کان لابد 
للكوخ ال محقير من ان تنولد مله الابنية الضخحمة الحديثة . 


۲/١٤‏ حيدما فلهر الانسان فوق سطلح الارض » كانت الطبيعة 
تشتمل على موجردات مغل الاشياء رالكالنات الحية مل اللبات 
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والحيوان » ولم تكن تشتمل على الثروات لأن مفهومي الثروة والتملك 
ایا مع الانسان › فهما من ابداعه ورا کانا ابداعین متاحرین جحدا على 
ظهور هذه الاشياء . والكائنات لم تصبح ثروة تمتلك الا بعد ان الحذت 
المحماعات تستولي عليها من احل استحدامها في قضاء حاحاتها . 

۲/١‏ وهذا ترانا اميل الى الاعتقاد بان الملكية بدأت جماعية 
لافردية وهذا يعني ان الاشياء والكائنات الاتية والحيوائية الى اصبحست 
ثروة تمتلكها الحماعة انما امتلكتها واستحدمتها لقيمتها . في تلك 
اللحظة تحول ماهو كائن طبيعي الى مايجب ان يكون انساني »لكي 
يصبح .مجرد تحويله الى ماهو كائن اقتصادي ثروة وملكا . 

وهكذا اصبحت الاشياء والاراضي والجمادات والنباتات 
واحیوانات ا .. ثروات منذ ان احذ الانسان يستولي عليها » ويحوها 
الى متلكات »أي اصببحت ذات قيمة اقتصادية تندمي الى عام مايجب ان 
یکون » بعد ان كانت جرد موحودات تنتمي الى عال الطبيعة . غير 
أنها أاصبحت قيمة اقتصادية عينية »و لم تصبح بعد قيمة افتصادية ججردة » 
اذ ان هذا يرتبط بتطور احتماعي واقتصادي طويل ادى الى احراع 
النقد وسيلة عامة في تبادل السلع المحتلفة . وهذا لابد لنا من التمييز في 
تطور الاقتصاد بين مرحلتين : عينية وجردة . اما المرحلة العينية فتمغلها 
مرحلة المقايضة » وكان تبادل المنتوحات يجري بتقديسم اشڀاء مقابل 
اشياء انحری » دون توسط أي شيء آحر » مشل النقد في حضارتبا , 
ولاشك ان المقايضة تعن الدحول الى عالم مايجب ان يكون » ولكنه 
مايجب ان يكون بصورته المشخحصة الضمنية . كان لابد من انتغلار 
القرن الثامن قبل الميلاد » لرؤية احراع النقد على ايدي الليديين › 
والانتقال من عهد ال "مايجب ان يكون " امشخص الضمن الى عهد 
ال 'مايجب ان يكون " اجرد الصريح »حيث حلت عملية البيع والشراء 
محل عملية المقايضة بالنقد المعدني اولا » اكان ذهباام فضة » وبالنقد 
الورقي فيما بعد . الامر الذي ادى بعد تطور طريل الى نشوء النظطام 
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الرأ مالي ثم الانفلمة الاشرأكية والشيوعية من ناحية » والى نشوء 
اللصارف رانفلمتها المعقدة الدقيقة في انحاء العام » من ناحية احرى . 

٤‏ وهذا يعن ان الاقتصاد قيمة » وان تاريځه الانساني 
الطلويل جرء من تاريخ الانسان لي بداء عالمه قيمة فوق قيمة . وهذا 
لامكا الا ان نعامله معاملة القيمة الي تحققت في عالم ماهو كائن 
احتماعي . 

والحقيقة ان كرن الاقتصاد ينعلق بالافراد والجماعات › يجعل منه 
قيمة نسبية ملحقة بالقيمة المطلقة › الي هي هنا احير . اذ ان الاقتصاد 
هر جملة من اللغيرات المادية الى تعم الافراد على انحاء ختلفة »› ليست 
کلہا عادلة ٻالضرورة . وسن هنا كانت الضرورة ملحة للبحث عن 
اللحر العصادل بينها لتعميمه على الافراد رالجماعات في كل زمان 
رمکان . 

راذا كان الافنصاد قيمة › کان هذا يتطلب منا أن نضعه ي 
مكانه الصحيح بين القيم »ولي سلم مانب عل القيمة العليا مرحع 
القيمة الدليا ءي سبيل اقامة العام الانساني فوق العام الطبيعي . فاذا 
كان العام الانساني عام مامجب ان يكون » كان الاقتصاد مدل بليته 
التحتية »ولکن لاما هو جرد ما هو كائن › راما مما هو کائن الساني, 
بمت باصله الى مایب ان یکون . 


٤‏ وهکلا جد ان الحضارة ليست في نهاية الامر › الا تيار 
متعدد الامواج من عدد غرر حدد ما جب ان یکون »اهمها جميعا ذاك 
ادي بدأ في مصر وما بين النهرين » وائتقل الى اليونان وروما وبيزنطة 
ودار الاسلام » ومنها الى اورہة وامریکا , غیر ان هذا الخط م یکن نقيا 
» بل كان يحمل معه امواجا رافدة من.حضارتي المسد رالصين ؛ ورا 
من حضارتي المكسيك والبيرر بالسبة الى بلاد القارة الامريكية . وهذا 
بين » ان اجب ان بكرن في الحعضارة الغربية العاصرة » ارث يكاد 
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يكون عاليا » لاسيما اذا وضعنا في حسباندا » ذاك الاحتمال الكبير بان 
هناك غناصر لاترال حية فيها » مورولة من حضارات ماتت . 


۱/٥‏ ولکن ماذا حقق الانسان من حلمه الحضاري حتى الآن ؟ 
عددا معينا من الحتمعات البشرية المتناحرة في داحلها وفيما بيدها . فأين 
تراها تقف من العا م الائساني الذي يتطلع اليه ؟ وماالذي محرل بينها 
وبينه ؟ ان هذا يتطلب مقايسه الجتمعات البشرية العاصرة باللم 
الحضاري » وهو يقتضي ان ننظر الى الوحود المشحص رامكاناته من 
ماظور مایجب ان یکون. 

\/\/o0‏ وفي هذه الحال » نكون تحاه عام بيعي » كل مافيه 
ينتمي الى ماهو كائن »رفي فة معينة يتحول الى عام طبيعي يبرز فيه 
الانسان » ويأحذ يعدله وفق منظوره الالساني » فاذا ماهو كائن 
احتماعي ينحدر نما يحب ان یکون »ویتعایش مع ما هو كائن طلبيعسي . 
وها يعي ان هناك الثروات العلبيعية من نا-حية » والانسان من ناحية 
احرى . لكن الانسان انقسم الى جماعات » والحماعات مكوئة من 
افراد »والشروات الطبيعية تبعتهم في هذا التقسيم » فكائت فرديسة 
وجماعية. وهذا احج النراعات بينهم ان افرادا وان جماعات . 


ومن هنا كانت مهمة الفعسل الحضاري مزدرحة : بشرية 
واقتصادية . اما الاقتصادية فغايتها تغيير صورة الثروات العلبيعية نما هسي 
عليه ال مامجب ان تکون عليه كما رأينا » في حن ان البشرية غايتها 
تغيير صورة الانسان »فردا كان او جماعة »ما هي عليه الى مايجب ان 
تکون . وکلتا المهمتین ابديتان لاتنجران بتمامهما »راما تحارلان 
الاقتراب من التمام حطوة حطوة . ونقول تحارلان لأن حط الاقتراب 
من التمام ليس مستمرا في تجاه مستقيم » وانما يكون عرضة للانتكاس 


سے ٣۱١‏ س 


بين حطوة وحطوة » والراجع الى الوراء . وي هذه الحال » يفقد الفعل 
الحضاري ز هه الانساني »وينقلب الى حتمية تلساق مع صررورة 
الاشياء . 

بيد ان المهمة البشرية تحتاج الى ان تنفذ على مستريين : فردي 
واجتماعي . فالفرد يجب تحويله بالربية من كائن عضوي الى كائن 
قاي »راجتمع يجب تحويله من بيئة طبيعية الى بجحتمع حضاري . فبذلك 
فقط مکن تحقیتی مایجب ان یکون فی ماهو كائن . ولاشك ان تنفیڈ 
الهمة البشرية .ممستوييبها » سيؤدى الى تنفيذ مواز له في المهمة 
الاقتصادية . فالو جود المشخحص يعمل بعنصريه عملا واحدا متكاملا . 

» لكن الصفات الي يجب ان تكن في الفرد وامجتمع‎ ٠ 
ترتبط بالعا م الانساني الذي يسعى الائسان الى تحقيقه . رما ان صررة‎ 
هذا العا لم عامة وغير واضححة التفاصيل الا بالنسبة الى ما تحقتق منها‎ 
فان عملية الثربية يجب ان تكون مرنة بالدسبة الى الفرد »وكذلك عملية‎ 
. التغيير بالنسبة الى احتمع ٬ليسهل ذلك من تعديل المسار نحو المستقيل‎ 

٠١‏ اما بالنسبة الى الجتمع فان الحضارة تتنارل بمنهجها 
التقوعي مؤسساته المتعددة » وتطبعها بطابعها الخاص الذي يا .ل كل 
مؤسسة معاملة تتفق مع طبيعتها »ولكنها لاتخلو من صلة #رابة ترپعلها 
بالمؤسسات الانحرى في الحتمع ذاته . فالحضارة تنمتع ما بحب ان ركرن 
عام » يتبحذ صورة مامحب ان يكون حاص بالنسبة الى هذه الموسسة 
اتلك . 


والعقيقة ليس التغير الاجتماعي غير ماينتج عن التقوعات الفردية 
والمحماعية لكل ذي تأثير »مهما كان تأثيره طفيفا في ججرى الحياة . 
الاحتماعية وعمل مۇسساتها ولمذا كان التغير الاحتماعي نتيجة 
صراع القيم ال يحملها الافراد والحماعات فيما بينهم سراء كما هي في 
تفكيرهم » او في جنوحها الى التحقق في الواقع ٬لأن‏ مايعمل في الفكر 


س ١١٣س‏ 


لابد له من ان ينتهي الى التحقق في الواقع » سواء بعلريق صاحبه ار 
بطريتق من انتقلت اليه الفكرة فاقنبسها والتزم بتحقيقها . 

ولكن اذا كان التغير الاحتماعي وليد تفاعل القيم لي تفاعلاتها 
العداحلة »كان الاستقرار الاحنشماعي وليد ترازن هله التفاعلات » 
وكانت العدالة الاجتماعية هي في الحفاظ على سيادة التوزيع العادل 
للحيرات > رکان التقدم الاحتماعي 8 مسايرة اججتمع افرادا 
وموسسات » لتفاعل القيم فيما بينها . وهلا يفازض التغير . ولكنه 
ليس أي تغير كان » بل التغير المئوازن . وللحفاظ على الشوازن » لابد 
من تربية متوازنة القيم » تصو غ اشحاص افراده » ومن سياسة متواأزنة 
القيم تصوغ مؤسساته الاحتماعية . ومن هنا كان التفاعل المنكامل بين 
الزبية والسياسة في جثمع يريد ان بحائظ على فيمه الاحدماعية في 
الاستقرار والعدالة والتقدم . فما تريده الازبية من لال الفرد لاد له 
من ان يتكامل مع ماتريده السياسة من حلال الموؤسسات الاجتماعية اذ 
ان التنافر بين الارادتين من شأنه ان يؤدي الى اضطراب ايجتمع » ررعما 
الى الثورة على نفلامه . 

رھکذا ری » ان احتلاف اجتمعات بعضھا عن بعض یتاتى من 
انها وليدة انظلمة مختلفة من القيم في صورها رعددها وتشكلاتها › 
ولاسيما انها صدرت عن انسان قليل المعرفة اقص اللفبرة » حصلهما لي 
بيعة ضيقة . ولرلا ان معارف البشر تتلائي فيكمل بعضها بعضا › 
رحبراتهم يرفد بعضها بعضا » لما كان هناك تقارب بينهم » ولا وصلرا 
الى انظمة اجدماعية مدشابهة . صحيح ان طبيعتهم البشرية بجعلهسم 
يصدورن عن ائفعالات ونروعات متقاربة › غير ان افکارهم الفال تصاث, 
ببيكاتهم الضيقة وتبعد تصورات بعضهم عن تصررات بعض . 

ومن ناحیة الحری ان اندشار الفقر وارتفاع نسبة الاحرام راشتداد 
ارار الصراع الطبقي رقيام الثورات ال .. كلها تدل على لل طرأ على 


نظام القيم في الحتمعات الي تكرن مسرحا ها . ان ال " مايجب ان 


س ۳۱۷ س 


یکون " يکون سالبا في هذه الحالات » ويفسد ال " مامحب ان يكون " 
الاخجابي الذي مايزال قائما لي اجتمع . وهذا كان كل ججتمع مزجا 
فريدا من ال "مايجب ان يكرن " الامجابي والسلي » وكان اجتمع 
الصاح هر الذي يغلب فيه ال " مسايجب ان يكرن " الايجابي على 
السلي . 

وها اذا اردنا اصلاح نظام احتماعي في احد الجتمعات روحب 
علينا أن ندرس بنينه القيمية » ونعرف كيف تبئى كل قيمة فيها » 
ومواعلن القوة والضعف في هذه البنية » لتمهيد الطريق امام استبدال 
قيمة بقيمة »وتغيور بلية نظام القيم لي نهاية الامر.. ان اصلاح اجتمع 
لايعكن ان يكون الا بدقرعه رتقويم بنيته البديلة »لأن البنية الاصلية هي 
نتيجة تقويم اما فاسد او ناقص »رحارلة الاصلاح هي تقريم ها وللبئبة 
البديلة الي ستحل لها . اما امغال الذي يجارل اجحتمع تحقيفه » فيكرن 
بتو جيه الساسة ورجال الحكم » رسن ورائهسم المنقفرن والكتاب 
والمفكرون والفلاسفة . فتوجيهات هؤلاء وانتقاداتهم هي اللي تبلور 
الصفات الواحب تحقيقها في اتمم » وان كان الكثرر منها لاينتقل الى 
حيز التنفيأ . 

٥‏ وماقلناه عن اجتمع بمکسا ان نقول مایشابهه عن 
الشحص البشري . والحقيقة » يولد الطفل الانساني كثلة حية عليمة 
التكوين احدماعيا . ويفكر والداه مناد ميلاده في مسنقبله . وهذا یرادف 
قولنا : ماذا سيصدعون منه . أي ماذا يچب ان یکرن . وسن هنا کان 
الشحص الانسائي فيمة » وكان احتمع الذي يصرغه ريصوع غيره 
قيمة كبيرة يمابع بها الاشخاص المتمين اليه . راذا كانت الحضارة هي 
ال تقوم بكل ذلك » كانت هي الي تطبع الجتمع رافراده بطابمها 
القيمي > راذا کان الشحص الالساني قيمة حية مشحصة قائمة ٻذاته 
لي جتمع يمل قيمة حضارية كبيرة بالدسبة اليه » كان ها اجتمع وسطا 
قيميا قق قدرا معيدا من التجالس » بحي ان الشخحص يلقي فيه 


مس ۱ سے 


بالشخحص » فيتفاهمان ويتعاونان ويتراصلان . والحقيقة انه من دون 
هذا الوسط القيمي النسجم يستحيل التفاهم والتعارن بين الاشخاص » 
فما بالك اذا كان الامر امر تواصل ؟ ان الانسجام القيمي هر الذي 
مع بين الاشحاص منذ كونهم افرادا » ويصهرهم ف بوتقته › في 
جتمع واحد موحد یقدر له ان يستمر مادام هذا الانسجام قائما . 


وهکذا نرى ان المربين » سواء أكانوا الرالدين ار المعلمين ›» حينما 
يسعون ألى تربية من يربونهم ويعلمونهم » انما يتطلعون الى مفال حدد 
يتحذونه من الحتمع » وهو يتصف بالصفات ال يجب ان تكون في مسن 
.#ربونهم . ومن هنا كان هذا الانسجام بين اهداف التربية والجتمع . 
ولکن اجحتمع نفسه يتطلع الى اقامة العام الانساني » كما راينا »هذا 
يعي أن اهداف الربية مجحب ان تتجاوز الجتمع الضيسق الى العام 
الانساني. واذا اصبح هدف الزبية التكيف مع متطلبات العام 
الانسانيء هل ييقى فارق بين النربية وفلسفة الزبية ؟ قد تعشى التربية 
بالأهداف القريبة » وتتوقف عدد تحقيقها » وبذا يتم فصلها عن فلسفة 
التربية الي تعنى بالأهداف البعيدة . ولكن هذا اذا امكن عمليا » هل 
يصح نظريا ؟ الا تحيلنا الإهداف القريبة الى الاهداف البعيدة ؟ .. 


١‏ اذا كان الانسان مصدر القيم » ومبدع عام ما يجب أن 
یکون » کان لا بد لکل ما يصدر عنه » من أن يتتمي الى القيم وما 
جب أن یکون . لقد رانا ان الشخحص الانساني قيمة مشحصة تتحرك 
وتتدفس ف حو من القيم اجحردة الي تشكل .مجموعها قيمة حضارية 
مشخحصة » هي احتمع . وهذا يجعل من النطقي اعتبار كل ما يصدر 
عن الانسان من علم وسلوك وفن امورا تنتمي الى مایجب ان يکون › 
وهذا مانسعی الى بيانه لي هذه الفقرة . 


١ ٠‏ ولكن الامر اذا بدا مقبولا بالدسبة الى السلوك والفن 
فهو لايبدو كذلك بالنسبة الى العلم » سواء في ذلك الرياضيات رالعلوم 
الطبيعية والعلوم الانسائية . فهنا قد تعثقد غالبية المقفين اننا نرتكب 
حط فاحشا » حينما نحشر العلم في عام مامحب ان يكون . فالى مغل 
هولاء نوجه الدعرة الى متابعتنا في براهيننا على صحة مانذهب اليه. 

لنبدا بالرياضيات من حيث هي علم ينظر الى مايجب ان يکون › 
ولنحاول ان نررهن على مانذهب اليه » بأمثلة مأخحوذة من الحساب 
وامندسة والفلك . اما في الحساب » فقد تعودنا ان نعتبر =١ +١‏ 

حقيقة لايرقى اليها الشك . رهي نعلا لايرقى اليهاالشك » ولكن 
افاراض وجود واحد مساو لواحد » میٹ نسم أن ما اجري -حسابیا 
له مقابل وحودي لي الواقع» أي بافراض المساراة امرا واقعيا . فاذا کنا 
بصدد تفاح ار حجار ار اشجار ار بیرت اخ . . هل نستطيع ان تزعم» 
ان في الواقع تفاحة تساري تفاحة الحرى بكل صفاتها » ار ان فيه 
حجرا يساوي حجرا آحر بکل صفاته › الغ . .. وفي هذه الحال 
حال النفي » اذ لايمكن الاثبات » الا ينهدم الاساس الذي تقوم عليه 
عماية امع ؟ ثم الا يصدق هذا على عمليات الحساب الاربع ؟ واذا 
کان علم الحساب يقوم كله على افزاض صحة ماتزعمه هذه العمليات 
فما قيمة علم امساب اذأ ؟ وهل يقف الاسر عند هذا الحد ام انه 
E‏ ابر ؟ E‏ 

ولکسا لانرید ان نشکك بعلم الحساب › بقدر مانرید ان نثبست 

انه يشمي الى عام مایجب ان یکون . 

وهذا مايمكننا ان نقوله ايضا » عن علم المندسة . فأين بد النقطة 
الي ليس طا ابعاد »وا-لاط المستقيم ذا البعد الواحد في الطبيعة ؟ واین 
لزارية القائمة ؟ راين الدائرة ذات الال نحي المغلتق الذي تتباعد کل 
نقطة من نقاطه تباعدا واحدا عن نقطة داحلية هي المركز ؟ انه مامن 
شيء من هذا القبيل » ولا من المغهومات المندسية الاحرى لي الراقع . 


س ۳١‏ س 


فکيف يقوم علم على ماليس له اساس في الراقع » الا اذا كان ينتمي الى 
عا لم مایب ان یکون ؟ 

وقل الشيء ذاته عن مفهومات علم الفلك . ولكيلا نطيل 
الحديث » سنكتفي بالتساؤل عن حقيقة اهليلجية فلك الكواكب حول 
الشمس : هل هناك اهليلج لايسحرف أي الد. زف في احدى نقاطه ؟ 
ومع ذلاك » يفترض علم الفلك › ان افلاك الكواكب هي مدارات 
اهليلجية كاملة . اليس هذا هو مايجب ان يكون بعينه ؟ 

واذا كان الامر كذلك » فأين نضع العلوم الرياضية ؟ الا تنتمي 
الي عام ما جب ان يكون ؟ وفي هذه الحال » الا يصدق قولنا : ان ا 
مايصادر عن الانسان يشمي الى ماجب ان یکون ؟ 

۲/٠/٠١‏ واذا ائتقلنا الى العلوم الطبيعية »> وجحدنا الامر ذاثه » وان 
يكن على نحو نالف . فهذه العلوم ترعم انها تدرس وقائع . ولكن هل 
تبقى الوقائع وقائع وطريقة العلم عامة تقوم على التجرياء ؟ اليس 
اروج من التشخيص الى التجريد حروجا من الواقع ؟ ثم اليسس 
المخروج من الواقع حواز سفر الى عام ما جب ان یکون ؟ 

هنا جب ان نتساءل عن حقيقة الواقعة الفيريائية والكيميائية 
والحيوية : هل حوادث سقوط الاجسام في الطبيعة شبيهة بنحوادث 
سقوطها ف البوبة موران المفرغة من المواء ؟ وهل العملياث الكيميالية 
ال حريها في المحصبرات شبيهة بالتفاعلات الكيميائية الي تجري لي 
الطبيعة » ولاسيما في الجسم الحي ؟ وهل دراسة الكائنات الحية 
تشرييا بمكن أن تعطي فكرة صحيحة عن هله الكائسات الحية 
وسلوكها ؟ لاشك ان الدراسة العلمية في الشررط المصطنعة تتضمن 
شيدا من التعديل على الشروط الطبيعية . وهذا التلعديل » مهما كان 
طفيفا » يعي الانتقال الى مایجب ان يكون . 

ثم اليس في انتقاء الوافعة المدروسة وعرل عناصرها بعضها عن 
بعض » وعد بعضها جوهريا » وبعضها الآحر عرضيا ونبذ العرضي › 


~۳۱ = 


ثم الربط بين العناصر الحوهرية في علاقة بجردة »اليس في كل هذا 
تسوید لما جب ان کون ؟ ان ججرد الاخحتيار والعزل والربط يتضمن 
الحرية والقيمة ء ولي هذا مايكفي لمغادرة ما هو كائن الى مايجب ان 
یکون . 

وفضلا عن ذلك » اليس الغال الاعلى للعلم هر حلع صورة 
رياضية على قرائینه ؟ واذا كانت الرياضيات تنتمي كما بينا » الى عالم 
مايجب ان يكون » الا يغدو العلم باتخاذه صورة العلاقات الرياضية 
يشمي الى عام مجحب ان یکون ؟ 

۳/٠/٠١‏ راذا انتقلنا الى العلوم الانسانية وحدنا انه يصدق عليها 
ما يصدق على العلوم الطبيعية » فضلا عن ان الواقعة الانسانية تنطوى 
هي ذاتھا على ما جب ان يكون : فنحن بي البشر » نسعى في تفكيرنا 
وسل وكهدا الى تحقيتى غاية نخلع عليها قيمة معينة . واذا كان الموضوع 
الدروس ينطوى على القيمة › وا منهج الذي يدرسه ينطوى على القيمة 

الا يصبح ينتمي الى عام مایحب ان یکون ؟ 

ولبيان ذلك لنہدا .مئال من علم النفس . ان شخصا يشتم لايكون 
رد فعله شبیها برد فعل شحص آخحر » ولایکون واحدا لي حالات 
الشحص نفسه جميعا : فقد يكون مقابلة الشتيمة بشتيمة مثلها› وقد 
يكون الضرب »وقد يكون بسمة ساحرة »رقد یکون تولا جلا » اح 
.. هنا لايسود مبدأ ارتباط النتيجة بالسبب » كارتباط الاحراق باقتراب 
حسم قابل للاحتراق من النار » بل يسود مبدأً الفعل وما ينطوى عليه 
من حرية تسعى الى تحقيتق غاية ذات قيمة في نظر صاحبها » وينتمي الى 
عام مایجب ان یکون . 


وهذا الذي قلناه عن علم اللفس مكنا قول مثله عن علسم 
الاحتماع . اننا اذا انتقلنا الى هذا لجال وحدنا ان الراقعة الاحتماعية 
تنملوي ايضا على القيمة » وانها وليدة مايجب ان يكون. ومثالنا على 


a 


ذلك مايقرم به مستطلع للرآي في مسألة اجتماعية . ان استمللاعه 
يستهدف أن يصل الى تحديد نسبة مثوية معينة » من جمهرر معن » تؤيد 
او لاتويد صفة او صفات يتمتع بها شحص او موضرع ان کل صوت 
ميد او غير مؤيد لصفة او صفات قيمة موحبة او سالبة تخلع على 
الشحص ار الموضوع . ونسبة عدد القيم الايجابية الى عدد اادلين 
بأصواتهم هي التعبير عن القيمة الاجتماعية الي يتمتع بها . وهذا يعن › 
ان جحمو ع القيم الفردية تعبير عن القيمة الاجتماعية . 

وماقلناه عن علم النفس وعلم الاحتماع » يمكندا ان نقول مثله 
عن علم الائتصاد وعلم اللغة الخ .. وان يكن على انحاء احرى مما يحب 
ان یکون . 

۲/٦‏ رالآن وقاء بينا كيف تدحل العلوم على احتلافها في 
مايجب ان يكون » اصبح بامكاننا ان ننتقل الى السلوك والفنون »ما 
هما جالان حضاریان ینتمیان الى مایجب ان یکرن . لکسا لن نطیل 
الحديث عنهما » فامرهما بهذا مشهور » بل انه هو المعتمد . ولكن 
يجب استكمال معام تصورنا للحضارة » ولو بالاشارة العابرة . 


› والحقيغة ان الانسان منذ ان بدا يغير عالمه العلبيعي‎ ٠/۲/١ 
شعر بضرورة تعديل سلو که » من سلوك فطري يجاوب غریزیا مع‎ 
. حيط الطبيعي » الى سلوك انساني توجهه الحرية والغاية والقيمة‎ 
. حينذاك اح يرتسم امام حياله » عام مایب ان يكون بمعالمه الارلى‎ 
ومنذ ئل الحذت معام هاا العام بالئرضح شيها فشيا » ورافقها شعرر‎ 
. بضرورة احراء تعديل نمائل ي السلوك‎ 

وهكلذا الح السلوك العملي يستجيب الى قواعد احلاقية نظطرية 
ترتبط .مبادئ عامة » تنوحی الخیر مدا مطلقا . فکان الور الذاتي للفرد 
وحير الحماعة الشرك وحرر الامة » ولحير البشرية . ومع ان هذه 
اخيرات تتضارب ف العادة فيما بيدها » اذا لم نحسن التوفيق بينها . فائها 


TIA —‏ س 


تتآزر بالمقابل فيما بينها › اذا أحسن التنسيتق بين الذي هر ادنی والذي 
هو اعلی . وهذا لایکرن » كما هر بديهي » الا بتسرید اجب ان 
یکون . 

بيد ان تحقيق الخير المطلسق بتدسيق ارتباط النيرات الدنيا معه» 
يتطلب مفهومات احلاقية مصاحبة » جميعها تدحل ن عام مايچب ان 
يكون » مشل المسوولية والواحب والمحسق والحراء والعدالة والفضيلة 
والتعاون والتضامن الخ ... بحيث تضمن اندراج الخير الجزرئي في الخير 
الکلي . ولا کان هذا لايکون من دون روعي رضمير » فقد کان من 
الضرورة بمکان تسوید مایجب ان یکون علی ماهو کائن ار على ما 
أصبح كائنا » والترام الضمير به. 

وبهذا ساد مامحب ان يكون لي السلوك الانساني واصبح عنصرا 
متمما للعلم في حياة الحضارة . 

۲/۲/١‏ بيد انه لم يكن العنصر اتمم الوحيد »اذ كان لابد مسن 
ان يرفده عنصر آلحر » هو الفنون . بهذا العنصر انضاف مايجب ان 
یکون فنیا » الى مایجب ان یکون علمیا راخلاتیا . 


غر ان الفن لم یکن امرا نافلا » فقد رافق الانسان منڏ بدء حياته 
في الكهوف » حينما كان لايرال في مرحلة القدص . فقد عر المنقبون 
الاثريون على صور ورسوم على جدران المغاور تصرر حياة الانسن في 
هذه المرحلة . وقد فسروا ماعثروا عليه » على انه امتداد لحياتهم العملية 
ومعتقاداتهم الدينية . ولكن الفدون مالبشت ان نحت نحرا جماليا » وان 
فللت مرتبطلة بالدين رالمعبد : ففن العمارة المتمشل بالمعابد في بادئ 
الامر» مالبث ان استضاف فن الرسم على جدرانها » وفن النحت في 
باحاتها » وفن الموسيقا وفن الانشاد ابان الطقرس ال كان كهنتها 
يقيمونها . وهكذا .. ثم مالبشت الفدون ان غادرت المعابد الى الحياة 
العامة مشحررة من كل شيء » ماعدا قيمة الجمال . وهنا اتّخذت فيه 


= 


مذاهب شتی » يحاول انصار کل منھا › ان نجدوا تسویغا له › ما ب 
ان یکون » وما هو احدر بتحقيتق قيمة الجمال . 

وهكذا احذ الابداع الفيي يتبحذ اشكاله المتنوعة »› وقيمه الحمالية» 
ال سعى الى تحقيقها . وبذلك انضاف اليه اساسه النظري » والحذ 
یتنامی بتناميه بحسب فن فن . فكانت قيمة الحمال هي الي تتطلع اليها 
كل الفنون » وكانت تحاول تحقيقها بوسائل لختلفة باحتلافنها . وسن 
هنا نشأت لكل فن اصرله النظرية الحاصة نما يجب ان يكون . شأنه في 
ذلك شان کل امر حضاري ... : 

وبھذا تم عا لم مامحب ان یکون علما واحلاقا وفناء تمت بتمامه 
اسس الحضارة » وان كانت ماترال تدور في نطاقها الجزئي ... فالى 
متی ؟ ... 


نے 


س ١‏ ست 


سل اقوس 


۷ لابد لنا» وقد رأينا كيف صدرت الحضارة عن 
الانسان » و کیف صدر الانسسان عن الصيرورة» رکیض صدرت 
الصيرورة عن الرحود » من ان نتساءل عن مصير الحضارة ومصير 
مبادعها . وهذا لابد له من ان يجرنا الى السؤال عن مدىقدرة 
الانسان على التحكم بمصيره ومصير حضارته » اذ انه هو السوال 
المطروح بحدة على عصرنا . 


۷ ومسوغ هذا السرال مال اليه الحضارة الغربية 
العاصرة من تهديد لمصر الانسان ومصير الحضارة ذاتها . فنهل 
الانسان من قصر النظر الى الحد الذي يجعله لايعرف نائج افعاله ؟ 
وهل الحضارة ما هي تعديل للعالم الطبيعي » تحمل معها علتها 
الميتة ؟ لقد اصبح مخزون الدول من الاسلحة النورية من الضخامة 
الى حد جعله كافيا لتدمير الارض عدة مرات . رقد تكاثرت 
نفايات المصانع ال جد طريقها الى مياه الانهار والبحار » بحيث 
اصبحت مهددة للاروات السمكية فيها . كذلك ازدادت الغازات 
ال تنفشها المصانع ورسائل المواصلات لي المراء» يث اصبحت 
مهاده أمطبقة اللارزون ل الغلاف الجري پالانشقاق »رالسماح 
للأشعة فرق البنفسجية باللسرب الى جو الارض » الخ ... وكل 

ت 


هذا فيه من البلاء والغطر مافيه » على حياة الالسان ومستقبله في 
هذا العام . وهذا يعي بالسبة اليه » انه مخير بين البقاء والفناء › پین 
بقائه هو ذاته » وفنائه هر ذاه . اما الوجحود وصيرورته فقائمان ادا 
.. نقول هذا على الرغم من ان الحضارة كما بينا » اساسها القيم . 
فما يسو السوال بدقة » هو مابلغته الحضارة من درحة في سلم 
القيم . وهذه الدرجة مازالت نسبية » وهي ما هي كذلك » تبططلوي 
على السلبية . ومازال امام البشرية درجحات اجابية كشيرة لابد ها 
من ارتقائها » حتى تحقق الغاية الي تعطلع الى بلوغها . وهذا يعي › 
انها مازالت مازجححة بين السلب والاجاب » ران هذا الازجح هر 
على حافة الاطر والنجاة : فعنلده تنبحدر الحضارة والائسان الى 
هارية ليس ها قرار » او ترتفع الى اوج عظمتها . 

والحقيقة ان البشرية رهينة هذا الاحراج : ابقاء ام فساء ؟ 
وحوابه لا يقدمه غير الإنسان » وتقديمه له لايكفي فيه الكلام › 
وانما هو بحاجة الى .ان يارحم الى افعال . وهله الافعال ليست اية 
افعال كانت » بل تلك الي تددرج في ججاري الصررورة مراعية 
مقعضيات القيم الكلية رالاججابية » بحيث ينتهى الامر باطزء الى ان 
جد مكانه المناسب في الكل . فبهذا يتمكن الانسان فردا وجماعة 
ونوعا » من ان ينضع جزئيته الي لاحيلة له فيها » للتسارق مع 
الكل » وان عل افعاله على الرغم من جحزئيتها » تنسجم مع 
ماري في صيرورة الكل . 

۷ ولكن معيار التحضر كما رأينا » امران : جملة 
الادوات والاحهرة النقنية الي ابدعها الانسان » والثوابت الفكرية 
رالاحلاقية والفنية الي حأ اليها لي صنعها وصنع مرسسات جتمعه 
اعي التقنيات والقيم . رمن هنا كان طريق الخحلاص في الأحذ 
بالجانبين معا » وباعطاء القيم مهمة التوجيه . فمن درن ذلك » 


س ۷ 


تصبح الامور لاضابط ها »ختتهي الى الفوضى رما يتأتى عنها من 
شر . 

والحقيقة ان الائسان يتميز من سائر الحيوان » أنه الكائن 
الوحيد الذي لايقبل الامور على علاتها » وائه يعمل فيها يد التغيير» 
وفق تصورات ححاصة به . ولمذا كان ثائرا يريدقلب كل 
شيء» و کانت ٹورته دائمة » لا تکاد تقف عند حد معین في امر من 
الامرر » حتی تدأ من جدید بأمر آحر . وهذا مایبدو واضحا فی 
قصة الحضارة منذ ازمنة سحيقة تمد الى ماقبل التاريخ . وقد بحلت 
ثورته هذه بالرفض المستمر لأوضاعه القائمة » واستحداث اوضاع 
احری بدلا عنها . وکان هذا منذ ان بدأ يستعين بالأدرات الحجرية 
البدائية » لتحقيقى اغراضه ايوية والدفاعية . فعندئذ باشر لررته 
التقنية . ولكنه اذ باشرها » باشر معها ثورته الةيمية + ها يفازض 
اسشحداث التقبيات من تغيير » ولا يفزض التغيبر من تقويم . 


ومن هنا كانت الحضارة ثررة في القيم والتقبيات في وقت 
واحد معا » وكان اغفال احد العنصرين » او تغليب احدهما على 
الآحر » لغير التوجيه » فيه مساس بسلامتها وصحتها » وخطر 
عليها وعلى مبدعها . وهذا ماحارلت الحضارات المختلفة باحتلاف 
الازمنة والامكنة » ان تحافظ عليه » ضمن حد معين م يكن الحد 
الامثل في اي منها » على الاطلاق . بيد انها كانت جيعا تنطري 
على ثواہبت انسانية وغير انسانية مشتزكة . هذه الرابت هي الي 
جب على الانسان استغلاها في حضارته الشاملة » الي هر بصدد 
اقامتها » لا لأنها تنفق مع مصلحة النوع فقط » بل لأنها بمح 
المحتلف الحضاري الرافد من البيئات الحلية الحتلفة » رالمترارث e‏ 
الاإجيال السابقة . وهذا بفضل تماثلين اترى منهما ء› هما الطبيعة 
البشرية وقوائين العام الطبيعي . وعندئذ تصل الحضارة الانسانية الى 


۳ 


تكاملها وتماسكها » وتصبح مضمرنة البقاء » ويسود الاطمئدان بين 
الئاس » بروال حطر تفجيرها من داحلها . 

وهلا يعي » انه لابد من الحفاظ على القيم رالنشيات معا » 
رالسعي بهما الى 'الترافق » باعطاء القيم حق ترجحيح التقنبات البافعة 
على الضارة »رالاكئر نفعا على النافعة . واذا كانت الحضارة امرا 
انسانیا » کان لاہد ما من ان تأتي وضق تصور الائسان رارادته : 
تصوراته لواقعه وکیف چب تغییره » وارادته لي الخروج نما هو فیه» 
رتغیوره الى مانجب ان یکون . رهلا یتطلب تقرما في کلتا الحالتين : 
تقويما سلبيا وايجابيا لما هو قائم » وتقرمما ايجابيا لما سيكون » من 
حلال مامجب ان يكون . ولاشك ان الحافغلة على الحضارة رالزقي 
بها يقتضيان تغليب الروح الايجابية على الروح السلبية . وهذا 
يتضمن اتلاف كل جهاز تقي يودى الى الاضرار بالانسان 
وحضارته » واستحاءاث الاحهرة التقنية الي من شأنها ترقية حياة 
٠الانسان‏ » ودفع حضارته في طريق التقدم والرقي . 

۷ وهمذا صار من واحب الانسان » ان عل من القيم 
روح الحضارة ءفهي الي سارف جناحيها الحانيين على انسان 
المستقبل » وتمهد الطريق امام الالسان المعاصر » للانتقال من مرحلة 
اسحلة الدمار الشامل » الى مر-حلة پات الحضارة الشاملة » حيثٹ 
قعل المصانع السبريائية ذات الانتاج المدني الكبير المتطلور » حل 
المصانع الآلية الحربية » فتفسح امام الانسان في جال استكمال 
السانیته . 

۷ ذاكم هو طريق الخلاص » وهر لايقتصر على 
تسويد القيم » ووضع النشنيات النافعة المحتلفة في حدمتها »بل لاد 
من توحيدها » والنظر الى التقنيات القديمة رالمستحدئة من حلال 
رحدتها المشحصة » لا من حلال احدى القيم الجردة فقط » اذ ان 
القيم » وهي تعمل فرادي » تطغى احداها على الاحرى › وتؤدى 


س ٤‏ س 


الى انفصام الرجدان الفردي » الذي لابد له من ان يتتهي الى 
انفصام الوحدان الحماعي رالائساني . 

والحقيقة اذا كانت الحضارة قائمة على سيادة القيم › وکانت 
القيم تعبيرا عن تطلعات الطبيعة البشرية » كان لابد نها من ان تبلغ 
صورتها الكلية مرور الزمان » الى ان تسستعيد الطبيعة البشرية 
اتساقها مع العام من خلال حضارتها ذاتها . فسيادة القيم في 
وحدتها المشخصة » من شأنها ان تقضني على اساءة استخدام 
الاجهزة التقنية في داحل ايجتمعات كل على حدته » رفيما 
بينهاء ر بينها وبين العام : اما داحل اجتمعات » فان النقنيات تصبسح 
حاضعة لرقابة فيمية » تضع مصلحة الانسان فردا رجماعة ونوعاء 
فوق اي اعتبار آحر »لي حين انها مابين ابجحتمعاتث تسعى الى بلوغ 
“موطما الكامل » فتظل البشرية كلها بجناحيها . راما بينها وبين العام 

فانها بعل ال لمحقيقة سند الخير والحمال فربط الطبيعة البشرية 
بالعا م الطبيعي اجمل ارتہاط . ري هذه الال »زول الخطر العلمي 
التق » وتحل عله وحدة القيم في موطما وتشخحيصها . 

۷ غرر انه لیس بامکان الانسان کما رأیسا › ا يقم 
بأفعاله الا معونة الصيرورة » فهي صلة الرصل بين ذاته ما هي 
جحزء» والموحودات المرئية الاحرى المشاركة ها في الكل . وهاا 
يجعل الصررورة هي الوسيط الارل بينه وبين اجزاء الكل » ومن لمة 
بينه وبين الكل » فيوثر في هذا او ذاك سابا او اجابا . غير ان هذه 
الصيرورة تبعث فيه صرورة فكرية تضيء له النطقة الي يرحه 
انتباهه اليها ٬تليها‏ صيرورة احرى توحهها استجابته الي تتبدى في 
فعل ارادي . ومن هنا کان قيام حوار دائم بين الذات والوجرد 
الشحص » تنوب الموجحودات الجرئية فيه عن الوحرد » وتكون 
الصيرورة هي وسيلة التفاهم فيه . ولكن » قد يبدو في الوهلة 
الارل» ان فعل الذات يتماشى مع امكانات الوجرد المشخحص » 


AES 


نظرا لأنها فيه »رلأن امكاناته متاحة نها . ولكن هذا لمكن ان 
يكون لأسباب عدة » منها : ان المقايسة بين الكل واحد اجحزائه 
لمكن ان تكون صحيحة بمعناها المطلق » وان الوجرد المشخص 
لايكشف عن امكاناته كلها دفعة واحدة » وان الذات تحتل نقطة 
غير متناهية الصغر في الوحرد المشحص » حيث تكرن على صلة 
بصيرورته والامكانات النببحسة عنها» وانها محدودة الققوى 
ولاتستطیع ان تتصرف الا ضمن حدود قدرات حسدها وفکرها » 
وان اتصاطما في هذه النقطة المحددة يجعلها غير قادرة على التصرف 
الا في تطابق زمان معين على مكان معين » الخ ... هذا في التجريد» 
وعلى افتزاض انها ورحدها في الوجود المشحص » ولكن الامر يزداد 
تعقيدا » اذا ادحلنا الى العام كل مافيه من كائنات حية وغير حية » 
عاقلة وغير عاقلة . وعندئذ قد يرافق الامكان عائق يعيقه » او عامل 
مساعد يعينه » رمن هنا كانت الحاحة الى تنظيم سلوك البشر 
بقواعد تحكمها القيم » ولاسيما العليا منها » لفلا يفتشت بعضهم 
على بعض » ويؤدى الامر الى فتدة ليس بالامكان تقدير نتائجها . 


- ۵ A - 


۸ ومن هنا كانت القيم » ولاسيما العليا منها» هي 
الضوابط الي بامكان الانسان الرحوع اليها» لتسرية علاقاته 
بالأشياء والآحرين التسوية اللغيرة الصحيحة . فحيدما تتحذ امورنا 
كلها تسويات من هذا القبيل » نستطليع ان نقول : اننا في طريقنا 
الى عالم ينسجم فيه كل شيء مع كل شيء . 

۸ رال حتيقة ان جربة الوحدان للرحرد » بمكنها ان 


تلحص مايجري فيه على حر من الانحاء حاص به ٬مرتہبط‏ باهتماماته 
وثقافته وقدرته على التفكرر والعمل والابداع . وطذا احتلف البشر 
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في هذا اشد الاحتلاف . فمنهم من قف به نظرته عند ذاته 
ومشاغلها اليومية » ومنهم من يتجاوز هذا الى الحماعة الضيقة او 
الواسعة » الي ينتمي اليها» رمنهم من يعنى بكل مافي الوجود 
بنغلرة كلية شاملة . وهنا لابد لنا من ان نلاحظ » ان الوجحدان يظل 
هو الوجدان » وان تراه روترحيه قراه هما اللذان يختلفان بين هذا 
الفرد وذاك »رهذا يبين ان مايفرت احدهم بالسبة الى حير البشرية 
كلها » يمكن أن يتدا ركه الآحرون على هذا اللحر ار ذاك . 

اننا حتومون بان نکرن ذراتدا »اي تعبیرا مرد رحا عن فردیشسا 
ونوعنا . فنحن نحمل حصائص النوع البشري » وقد طبعناه بطابعنا 
الفردى المتميز » الذي هر هريتنا بين من يشاركوندا طبيعتنا العامة . 
وما ان الايثار فينا يعمل الى جحائب الرتنا الفردية » فان سلوكنا 
المتوقع » في حال توافر الشروط الطبيعية والاجتماعية السليمة » هر 
ان تبحث ذاتنا الفردية عن مكانها المناسب بين الجحماعة وبين 
البشرية » وان تسعى الى الترافق معهما في البيعة الطبيعية الخاصة 
والعا م الطبيعي . فاذا نرت الى نفسي » وحدت ان من العبث 
لدي » ان احارل وانا اسعى الى ان احدد الفروق الفردية » الق 
تميزني من الآحرين » ان اتداسى الصفات البشرية المشار نة » الي 
تصلي بهم » وجعلنا مقدردين جميعا من قماشة راحدة ووذا 
ينتهي بي الى شعرر مزدرج »رهو ان الاحتلاف بين وبينه م فام 
استقلالا في ارتباط » وارتباطا في استقلال . 

ولکن » من عساي اکون غير تاليف مشخص من اشخاص 
لقيتهم ار قرأت او معت عنهم » ونالوا حفرة عنلدى »> 
فاستضفتهم في اعماف رجحداني » وتواصلت معهم اعمق مایکون 
التواصل ؟ اني وشأني في هذا شأن الآحرين » لست ذاتي الاما 
اقوم به بعد تدبر وتفکیر » ولکن من حلال حوار متشعب الاطراف 
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مع هولاء الذين يقبعون في اعمافي » وبحسب حضور كل منهم فيها › 
في اللحظة الي اقوم فيها بفعلي . ان احدنا لايكون ذاته بالمعنى الدقيق 
للكلمة » اله ادعاءِ وزعما . 


وهذا يعي اني الآحرون مما بحملون هم انفسهم آخحرين في 
انفسهم » ويجرون الحوار معهم لي شئى امور الحياة والوحود . وبهذا 
اكون واياهم ملة البشرية في انفسنا › ما نها مسن طبيعة مشا ركة » 
وتطلعات حيوية ومثالية » عنها نصدر » وعليها نلثقي . صحیح ان کلا 
مدا مرآة نفسه » ولايشبه في هذه المرآة غير نفسه . ولكسا جميعا ؛ حن 
بي البشر » لسسع متعددة لي مرآة البشرية » يعرف كل منا 
الآحرويتعاون معه » ورما تعاطف وتواصل › رلكن من حلال صورة 
مشا ركة تمع بيننا على انحاء كليرة . 

۲/1/0۸ ومن هنا کان تبي لفکر الآحرین لایاہث ان يتحول 
من حلال تفکيري ذاته › الى راي هم في يساعدني على ان احرج مسن 
ذاتي وافکر فيها تفکيرا موضوعيا » اي من حلال وجهة نغارهم . وها 
فأنا معرض في كل لنفلة » لغزوهم الفكري من داحلي بالذات › رانا 
اعتقد اني اصدر عن تفكير ذاتي . وهذا يجعليي اتساءل : هل هناك حقا 
تفكير ذاتي غير الذي كان حصيلة تفاعل فكري مع الفكر الائساني في 
غضون عمري الذي كدت فيه على احثكاك دالم ما يفكر به الآحرون؛ 
ومافكرت به البشرية في حلال تار4خها المديد ؟ ان الائفتاح على ارب 
الآحرين وافكارهم » وامتصاص عبقرياتهم ونمثاها › ليس حيائة للذات» 
بل احلاص ها » بتقديم الغداء الذي يقم اردها . واذا كان كل منا 
يشارك الأحرين بطبيعته البشرية » فان كلا مدا يدمير بخصرصية لا يتمير 
بھا الآحرون › ولکدہم یستطیعون اکتساہها على حر او آحر . وهدا 
يتيح لنا التعاون في امور ماكان لأحدنا ان ينجح في انجازها.عفرده وسن 
هنا كانت الحضارة بشتى «غلاهرها المادية والمعدرية » نتيجة هذا التعاون 
بين طبائعنا الفردية وطبيعتنا البشرية . 
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بيد ان اجحال الذي نحن مدعوون الى العمل فيه » اذا كان اكبر من 
قدراتنا الحدودة بحدود جرئيتنا » فانه جب عالينا ان قايس بين قدراتنا 
واعمالدا وان ختار من الاعمال مانحن مهيؤرن له في اللحظة الي نعمل 
فيها » علما أن من الأعمال ما يعبح مهيئين له بعد إناز أعمال معينة 
وهذا يتطلب ان نرتب أعمالنا وفق تسلسل حاص يحقق هدفنا الذي 
وضعئاه نصب أعيننا وهذا يصدق على المدى البعيد على هدف إقامة 
العام الإنساني وحنب کل ما من شأنه أن يعيقه أو أن يؤدي من باب 
أولى الى تبعيده . غير أن أعمالنا الفردية إذا انسجمت فيما بينها رفق 
هدفنا الذي نسعى إليه فإن أهدافي وأهداف الآحرين يجب أن تتلاقى 
عند غاية معينة لعلا يكون عمل بعضنا نخلد بأعمال الآحرين ولكن هذا 
ليس نهاية المطاف إذ أن المسيل اللاحق يجب أن يتابع الحيل السابق في 
تحقيتق هذه المهمة الكبررة » منشحا ما يجب تنقيحه » ومكملا ما يجب 
إكماله . وكل هذا يجب أن يكون من حلال منظور كلي تضيفه القيم › 
وتبقيه حاضرا في أذهاننا » ورهن مشيئتنا . فبهذا وحده يتمكن الواحد 
منا من أن يعمل مع الآحرين » وتتمكن الأجيال اللاحقة من أن تكمل 
أعمال الأجيال السابقة . د 

والحقيقة » ليست المشاركة ابمحماعية شيا خير الانسجام أو 
حاولته » مع الكل من حلال القيم ابججردة منه . ففي هذه احاولة » 
ويلتقي الفرد بالفرد على أصعدة الفكر والسلوك والانجاع » ويكرن 
تلاقيهم تلاقي حتمية بحتمية » من خلال نداء توجحهه حرية الى حرية » 
لتحشیق هذه القيمة وتلك . فإذا تم ذلك » انثالت الأفكار أا انشیال » 
وحلقت خالا حضاريا حديد » يرفع الأشخاص أنفسهم الى مصاف 
العام الانساني الذي بحاولون إقامته . وبارتفاع الأشخاص هذا 
الارتفاع » يصبح الطريق المودي الى بلوغ هلا العام مضمونا ومعبدا » 
ویزول کل ما کل ما یعیقه . 

ES‏ بيد أن توافق ملوك الأفراد والجماعات والأمم يتاج الى 
مرارا» هو وحدة القيم الكلية الايجابية » والقيم ليست غريبة عن 
الانسان » فتقد مارس التطلع اليها » وتمرس بانزالها من عام التجريد الى 
عا م التشخحيص . 
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۸ ولکن تحقیقه طا لم یکن کاملا » بل جزئیا » وڼ کشر 
من الاحيان سلبيا . وهذا الت حضاراته تنطوي على نقص معيب . 
وهذا يتطلب الخروج من القيم الدسبية والسلبية » الى القيم الكلية 
والامجابية . فمواصلة العمل على تحقيقها هي الي تمكن البشرية من 
تجاوز كل عقبة تحول دون تحقيق الحضارة الكاملة . 

وال حميقة ان حوهر اقامة الحضارة الكاملة » هو معرفة حصرصية 
الجزئي وعمومية الكلي » والصفات المشتركة بينهما »› للسعي من بعاد 
الى ادراج الحرئي تحت الكلي » حقيقة وحررا و مالا . وهذا يعي › ان 
ارتباط حصوصيات الحضارات بعضها ببعض » هر في تصور كلي 
للحيز » يستند الى الحقيقة الكلية » على نحو تكون قيمة الجمال فيه › 
هي ضابطلة العلاة بينهما . وهذا يرادف قولنا : ان التصور الكلي 
للسلوك الاحلاقي في الحضارة الكلية » يعتمد على تصور كلي حقيقة 
الكون » تولف العلوم الطبيعية والحيوية والائنسانية لحمتها › والعلوم 
الرياضية سداها » ثاركة للفبرن المحتلفة تعقيق متعلابات الالحلاق 
التوافقة مع حقائق العلوم المحتلفة » من حلال منغلور فلسفي كلي . 

٠‏ ۲/۲/۸ بيد ان الغاية المعللوبة من وراء ذلك »› هي اقامة 
جحتمعات متوازنة في ذاتها » تكون نواة للعالم الانساني الماكامل › 
وتکون في ذاتها بحيث تسمح للأفراد .حمارسة حيانهم الخاصة والعامة › 
رفق ماتقضي به القيم الكلية الايجابية » نع الخلافات رالمنازعات › الي 
يمكن ان تشجر بينهم من حهة » ولتسهيل التفاهم والتعارن والتواصل 
ينهم من جحهة احری . وهذا لایکون من دون علاقات كلية منسجمة؛ 
تكون اساسا لكل العلاقات الاحرى . 

والحقيقة ان هناك كما رأينا » علاقة وثيقة بين القيم والقاعدة 
الوجحدانية الوحودية » رهى تحدد سائر العلاقات تمديدا سليما » لأنها 
عل القيم الانجابية الكلية » هي الوسيط بين الوجحدان والوحود » فتهب 
الصرح الحضاري بنيته الكلية الي تمنحه البقاء والازدهار . وهذا لأن 
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الانسان لايتحل موقفا سابيا من العام الطبيعي وحوادثه » في احواله 
كلها » ونما يقف لي كثير مسن الاحيان » موقفا ايجابيا رائده الق 
الايجابية » رالارادة المصممة الواعية الي تنطلع الى تغيير العام الطبيعي 
من السيء انسانيا » الى المحسن انسانيا » ومن الحسن الى الاحسسن » الخ 
۰.. حٿی بلوغ الکمال الانساني . فالمسألة كل المسالة هي ابداع عالم 
انساني على غير مثال » يكون مشالا اعلى لتوافق الطبيعة البشرية مع 
قوانون العا الطبيعي » وتوافق الطبائع الفردية معهما » على الرغم من 
احتلافها فیما بینها . 
وهكذا تكون مهمة الانسان الكبرى في الوقت الحاضر » هي 
متابعة المهمة الي بدأهامنذ ٠‏ سنة في بداية العصر الحجحري 
القاديم» وال مازالت اقصة » ولابد له من استکماها حیلا بعد جيل . 
فاجماز هذه المهمة هو الذي يتيح للفرد والحماعة والنوع » تحصيل 
السعادة الي مازالت حلما . فما دعا اليه الفلاسفة الطوبائيرن على مدار 
التاريخ » ليس وهما » بل هو الفكر الانساني الصحيح الذي ينتظر 
اللارادة الانسسانية المعصممة » المسلحة بالحتميات الناسبة » ليصبح 
بالامكان احراجه الى عام الواقع . فلنكثر من الاحلام» ولنعززها بارادة 
التنفيأ » حثى نخرج من العا م الانساني الذي مازال ناقصا » الى العام 
الذي یسعی الى ان کون كاملا انسانيا . 
- ۵4 


ولكن » اذا كان الامر لايتوقف عند الجتمع الواحد» ولابد من 
عاوزه الى الجتمعات الاحری كلها » ليشمل البشرية جمعاء › ۾ يکن 
الامر امر اصلاح الداحل فقطط 1 بل اصلاح عاائات اجتمع الخارجية 
بالحتمعات الاحرى ايضا » ليكون هذا امتدادا لذاك : فالداحل رالخارج 
متلازمان . واذا كانت البشرية قائمة حتى الآن ء على جتمعات منفصل 
بعضها عن بعض » كان.لابد من الحمع بينها وفق قيم كلية امجابية » 
تر بعل اللحماعة بالحماعة » والامة بالامة . 
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ومن هنا كانت الحابحة الى تربية وسياسة تعنيان بالقيم الايجابية 
الكلية » من حلال سيرياء وتحييل انسانيين » يبلغان الغاية المرحوة » 
لادفعة واحدة » ونما نوبة بعد نوبة . 


اما التربية فتتناول الفرد الانسانئي » وتقوم بتشكيله حسميا 
وانفعاليا وفكريا واحلاقيا وفثيا واحتماعيا » وتعوله الى شخص منفتح 
على القيم الانسانية » من احل اعداده للتلاؤم مع بيئته الحلية » وجختمعه 
القرىمي › ومحيعله الانساني > وعالمه الطبيعسي : وہذلك يمکن اعاده 
صياغة ابحتمع وافراده وموسسانه حيلا بعد حيل » وحعل الجيل اللاحسق 
اقرب من الحيل السابق الى تحقيتى اهدافه من العام الائساني . 


واما السياسة فتقوم بتشكيل الحتمعات في علاقاتها الاحتماعية 
رالاقتصادية والثقافية داحليا » وتشكيل علافاته السياسية والتجارية 
رالثقافية باجحتمعات الاحرى حارحيا » بحيث تكون السيادة للعلائات 
السليمة الي تتوجحه بالقيم الانسانية العليا . فهذامن شأنه ان 
يقرب افراد جتمع معين من افراد بجتمع آحر » وصياغة المواطن 
العالمي الذي يكر ن مستعدا للتفاهم مع المواطن العالمي في جحتمسع 
آحر . ولاشك ان مشل هذا قد حدث بين الجماعات والامم في 
القرون الخالية » وهو مازال يحدث بين ظهرانينا » ولكن الهم في 
نظرنا » الحراحه من النقص الى التمام . وهذه مهمة الاحيال 
القادمة . 


وهذا يعي » انه لمكن فصل الحربية عن السياسة » ولافصسل 
السياسة عن الزبية » وانه يجب ان تظلا متفاعلتين توثر احداهما لي 
الاحرى » مرة بعد مرة . فرحال الثربية يربون احد الاجيال على اهداف 
ومشل علیا » تتناول افراده الذين سرعان مايشبون عسن العلوق › 
ويصبسح منهم السياسيون الذين يوحهون الزبية والسياسة 
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لي اليل اللاحق » فيتقدمون حطرة عن جيلهم السابق في تشكيل 
الافراد والجتمع . رهذا يقرب الافراد وانجتمع من العام الائساني الذي 
هو الغاية . 

رولکن هذا لمكن ان يكرن سن درن لفلرة فلسفية مسعقبلية › 
تضع العا م الالسائي نصب عينيها » وتسعى ألى التدسيق بين ائراده ؛ 
وتمهيد الطريق الى بلوغه . هله النظرة لايكفي ان يترود بها المربي 
والسياسي » بل لابد ها من ان تکون ماثلة ايضا » امام اذهان الاس 
جميعا » لأن نحقيق هذا المدف الكبيرر يتعلق بهم جميعا » ران كانت 
القيادة فيه للمربين والسياسيين . 
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ثبت المصطلحادت 


_ 

احدانية : الفلسفة الي تعطي الوحود الارلية على ماعداه . 

احدان : الوجحدان في انفتاحه على الرجود . 

احدوان : الوجدان رالو جرد في وحدتهما البديفة » قبل 
تمايزهما بالصيرورة والذات معرفة . 

احدوانية : الفلسفة الي تعطي اللاحدوان الارلية على ماعداه . 

احدياء : علم الرحود (ائطولوحيا ) . 

احدانية : الفلسفة الي تمسر الاشياء عبد واحد . 

ارحوائي : مایعود الى ماقبل التاريخ . 

ارضياء : علم الارض ( جيولوجيا) . 

ارکراز : ترکر الذات حول نفسها , . 

اطبيعي : ( البحث الفلسفي لي ماوراء الطبيعة , ميتافيزيقا ). 

اغررار : اتحخاذ الذدات من الغير مركرا سا . ( يي مقابل : 
ارکزاز ) . 

انسياء : علم الانسان (ائطربولوجيا) . 

ايحدانية : الفلسفة الي تعتقد ال الانا وحده موحود › وان 


ماعداه اشبه جخيالات الاحلام ( الانارحدية » 
امورحدية ) . 
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بديع : قوة الذات الحاكمة في جالات الحمال . 
تحييل : فن استحدام الوسائل والظروف المتاحة لبلوغ غاية 
عسكرية او سياسية 
ار غير ذلك ( تكنيك ) . 
تقئياء : علم التقنيات ( تكدولوجيا ) 1 
ثنوانية : الفلسفة الي تعتمد مبدأي تفسير للاشياء . 
حركاني : ماتلازمه الح ركة ( ديناميكي ) . 
حضرواني : ماهو سابق على الحضارة . 
حلول : كون الشيء في الذهن معرفيا » او كون الصفة في 
الشيء وحوديا . 
حيياء : علم الحياة ( بيولوحيا) . 
حبرائية : الفلسفة الي ترد كل شيء الى الخبرة ( أمبريقية ) . 
ذات : اللحجانب الواعي من الوحدان تجريدا » مسن حيث هو 
ذهن وضمير ربدي . 
ذوات : حالة ذهنية نسيرها رغبات المرء بعيدا عن القيقة 
الوضوعية . 
ذوتانية : الفلسفة ال ترد كل شيء الى الذات . 
ذيات : الذات المشتركة الناتجة من انصهار عدة ذيات في 
حمَيقَة واحدة . 
ڏذهن : القوة العارفة من الذات » من حيث هي حر كة تتحقق 
بالفكر » وثبات يتحقق بالعقل . 
ریاد : ارول الطلب في التوحه نحو امر من الامور . 
ريبائية : النرعة الريبية في المعرفة . 


~o 


سبرياء : علم التحكم التلقائي آليا ( سيبرنتيك ) . 

سكناني : مالازمة السکون ( ستاتیکي ) . 

سيرياء : علم تنظيم اللنطلط العملية » لبلوغ غاية عسكرية ار 
سياسية او 

غير ذلك ( اساراتيجية ) . 

صدرورة : الحالب المتحرك من الوجرد المشخحص . 

صيرياء : علم الصيرورة . 

ضمير : قوة الذات الحاكمة في جال الاحلاق . 

ظهرانية : الفلسفة الي ترد مانعرفه الى الظواهر . 

عقل : الجائب الساكن من الذهن . 

عقلانية : الفلسفة الي تجعل من العقل وسيلة المعرفة الاولى . 

فعل : وحدة الحرية رالحتمية ف التشخيص . 

فكرياء : علم الفكر ( ايديولوحيا ) . 

قيمياء : علم القيم ( اكسيولوجيا ) 

كلانية : الفلسفة الني تحعل من الكل مبدأ تفسير ها . 

كل مشخحص : وحدة الموحودات لي تشحيصها الكامل » قبل 
بجحريدها معرفيا . 

مثلانية : الفلسفة ال ترد كل شيء الى المثال ر الفكرة) . 

مدانية : الفلسفة الي ترد كل شيء الى المادة . 

مفارق : ماحقيقته حارج الذهن معرفيا وحارج الأشياء 

وحودیا (ترنسادان ) . 

مفارقي : عند كدمل صفة للمعرفة القبلية ال يتمتع بها العقل 

اجرد » وهي تعمل معرل عن کل موضوع مفارق ( ترنسنانتال ) . 
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اة : الفلسفة ال تنكر المطلق » وتقول بدسبية الاشياء . 

وحد : فعل الوحدان لي علاقته المباشرة بالوحود » وقبل تجريده 
الى فکر وانفعال ونزوع . 

وجادان : وحدة الذات واجلحساد , 


وجحود مشخحص : وحدة الرحود والصيرورة مارراء تجريدهما 
ذهنيا 


راقع : كل مايقع في الوحود الشحص بفعل صيرورته . 
وفعانية : الفلسفة الي تعطي الراقع الاولية على ماعداه 


OT 


۷ س 


صدر للموؤلف 


ت کک 
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- دراسات فلسسفبة » محاولة ثورة ف الفلسفة . دار الأئوار » بيروت 
.\ANY‏ 

- الفلسفة ومعلى الكلمة . اتحاد الكتاب الراب > دمشق ١۹۷۸‏ . 

- الفحص عن أساس اليقين . الحاد الکتاب المرب » دمشق ١۹۸٩‏ . 

- الفحص عن أساس الأخلاف . انحاد الکتاب العرب » دمشق ۱۹۸۹ 

_ الفحص عن أساس الفبو ن . الحاد الكتاب العرب » دمشق ١١۹١١‏ . 

- إرادة المحضارة . دار الفاضل › دهمشق ١١۹١۹۱‏ . 

- الفحص عن أساس الفكر الفلسفي . الخاد الكتاب المرب › دمشق 
۴ 
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شبخ الأرض ٠‏ تبسير ‏ الو جود والصيرورة والفعل › دراسة فلسفية . 
مدشور ات اتحاد الكتاب العر ب » دمشق » الطبعة الأول › 
۰ ص » فیاس ٥ر ٥×۱۷‏ سم 


مطبعة اتحاد الكتاب العر ب 


۱۹o N NÛN» ۹ 


ورد على الفلاف اسم الكتاب الوجود والصيرورة والح هرو 
الو جود والميرورة والفعل ٠‏ فعذرا من المؤلف والقارىء. 
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دىثىل 2۸48008 


هدا الڪتاب 


يواصل ارولف عر فصول هلا الكتاب مشروعه في 
البحث والتقصي واستقرار الغفكر الفلسفي مدهجيه . 
ودقة وإحاطة ميزت بها كتبه السابفة : في البحث صن 


التفكير الفلسفي والفحص على اساس اليقين والفحص 
على اساس الأحلاق وغيرها من كتبه وعطاءانه 
الفكرية الي ترحع إلى صقدين وليف من الرمن . 


مطبعا اتتا راا الب من الست ۰ ١‏ ۷ں .س فی القطبر 
z+‏ ۰ ۲ ں.س في آقطارالوطتن | لزب 
دسق 1 


